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Alla fine degli anni novanta del Cinquecento Giovanni Battista Leoni, un letterato oggi 
noto soprattutto per il suo coinvolgimento nella vicenda dell'Interdetto
1
, fu incaricato dalla 
Repubblica di Venezia di redigere la confutazione di un'opera stampata a Milano nel 1597. Si 
trattava dei Discorsi sopra la Ragion di Stato del signor Giovanni Botero del canonico 
regolare di San Salvatore Apollinare Calderini
2
. Nel testo della confutazione, rimasto 
manoscritto, Leoni evocò il delitto di lesa maestà
3
, e attaccò il religioso per le critiche 
pungenti che aveva mosso all'assetto politico della Serenissima, critiche a suo avviso infarcite 
di bugie, inesattezze ed errori. Agli occhi del letterato veneziano era una grande novità che 
«uno frate scriva di ragione di Stato»
4
 nella prospettiva adottata da Calderini, quella di «un 
politico senza punto d'etica»
5
: accusa pesante, aggravata dal parallelo con Machiavelli 
(Calderini aveva riprodotto nei confronti di Botero l'operazione che il Segretario fiorentino 
aveva condotto su Livio
6
), e accentuata dal fatto che il canonico aveva scelto uno stile 
espositivo ambiguo e allusivo. Aveva in altri termini scelto di procedere «come fanno anco 
alcuni predicatori ... che propongono in pulpito molte questioni heretiche et le lasciano spesso 
irresolute con iscandalo et pericolo degli ascoltatori»
7
. 
Leoni collocò così il religioso in una zona grigia tra eresia e machiavellismo. Ma chi era 
Apollinare Calderini? Appartenente a un ordine minore, oggi quasi del tutto sconosciuto, i 
canonici regolari di San Salvatore, è una figura che non si presta a schematiche 
classificazioni, ma riflette sviluppi e tensioni della stagione post-tridentina. Molte fonti finora 
ignorate, tra cui un lungo e complesso processo inquisitoriale istruito a Pisa nell'estate del 
1581
8
, giustificano quindi una ricerca volta a ricostruirne la biografia, nel tentativo di 
comprendere cosa lo avesse spinto spinto a misurarsi col testo boteriano, vera avanguardia del 
                                               
1Cfr. F. DE VIVO, Patrizi, informatori, barbieri. Politica e comunicazione a Venezia nella prima età moderna Feltrinelli, 
Milano 2012, pp. 206-207. Leoni (1542-1613) fu tra i fondatori dell‟Accademia veneziana Seconda e autore di un 
volume di Considerationi sulla Storia d‟Italia di Guicciardini, stampato per la prima volta a Venezia, dagli eredi di 
Giolito, nel 1583. 
2La breve opera si conserva alla Marciana di Venezia, ms. It. VII 1523 (8682), cc. 481-522, e reca il titolo Del non 
putaram, overo Correttione fraterna D. Gio. Battista Leoni ad Apollinare Calderini C. R (d'ora in avanti Correttione 
fraterna). 
3Cfr. Leoni, Correttione fraterna, c. 497r per il riferimento al crimen laesae maiestatis. 
4Ivi, c. 482r. 
5Ivi, c. 494r. 
6Ivi, c. 508rv. 
7Ivi, c. 512r.  
8Il processo si conserva in AAP, Sant‟Uffizio, b. 2, Processo di don Appollinare da Ravenna (d‟ora in avanti Processo 
Calderini), cc. 53r-312r. Cfr. su di lui V. CASTRONOVO, Calderini, Apollinare, in Dizionario Biografico degli Italiani 




pensiero politico della Controriforma.  
Il ritrovamento dell'incartamento processuale ha poi aperto nuove prospettive sulla 
congregazione di San Salvatore, un mondo variegato che si è rivelato di grande complessità e 
nel quale convivevano tendenze di diversa natura, che lasciano intravedere una realtà 
monastica percorsa da inquietudini, fermenti e conflitti. Ciò ha trasformato la vicenda di 
Calderini da episodio isolato a filo di un ordito più complesso. Se con il procedere della 
ricerca la sua biografia ha acquisito sempre maggiore interesse, lo stesso può dirsi per quelle 
di molti suoi confratelli: tante tessere di un mosaico di cui questa tesi vuole restituire la 
ricchezza e la pluralità, sullo sfondo dell'Italia della Controriforma. Seguendo le peripezie di 
questi canonici e prestando ascolto alle loro voci nel tentativo di riordinarne i differenti 
percorsi, questo lavoro si propone di riflettere su anni decisivi per la ridefinizione dell'identità 
religiosa italiana, di cui si possono cogliere alcuni mutamenti attraverso un osservatorio 
circoscritto e per più aspetti privilegiato. 
Lo spostamento del fuoco della ricerca da Calderini alla congregazione nel suo complesso 
è  parso giustificato non soltanto da acquisizioni documentarie di per sé rilevanti, ma dal fatto 
che esse consentono di intercettare fenomeni storici di portata generale. L'esplorazione della 
storia dell'ordine ha fatto venire alla luce un reticolo di problemi di cui si vuole dare una 
sistemazione analitica e concettuale, senza per questo sacrificare la concreta ricostruzione di 
storie e percorsi individuali. 
Gli assi principali lungo i quali le pagine seguenti si muovono sono due. Uno rinvia al 
problema del controllo esercitato dalle istituzioni ecclesiastiche sulla cultura e sui 
comportamenti del clero regolare nella seconda metà del Cinquecento. Spesso si riflette sui 
meccanismi di questo controllo da una prospettiva che privilegia il punto di vista di una 
Controriforma trionfante e disciplinante, capace di raccogliere la sfida della Riforma 
rilanciando con enfasi il proprio dominio egemonico sulla società
9
. La strada che qui si è 
scelta è in parte differente: essa prospetta la possibilità di recuperare voci e istanze fortemente 
radicate all'interno della congregazione di San Salvatore, a partire dalla constatazione del fatto 
che l'accesso privilegiato alla cultura da parte degli ordini regolari potè produrre effetti 
indesiderati e imprevisti, che offrono una visione più dialettica e conflittuale dell'Italia del 
secondo Cinquecento. 
Una tale valorizzazione si lega poi al secondo asse della ricerca. Intrapresa con l'intento 
                                               
9Una lettura messa in discussione dal recente libro di M. MANCINO e G. ROMEO, Clero criminale. L‟onore della Chiesa 
e i delitti degli ecclesiastici nell‟Italia della Controriforma, Laterza, Roma-Bari 2013. Per ulteriori indicazioni 
bibliografiche vd. infra, cap. 1. 
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iniziale di valutare la portata di persistenze ereticali di metà secolo nei decenni successivi, 
l‟indagine sui canonici ha dovuto in realtà confrontarsi con un quadro religioso e culturale 
profondamente mutato. Se è di per sé ovvio constatare l'esistenza di cesure in decenni che 
videro il succedersi repentino di orientamenti politico-religiosi diversi ai vertici delle 
gerarchie ecclesiastiche italiane, meno scontato è tentare di valutare quali furono le modalità 
con cui negli ambienti della congregazione si affacciarono questioni nuove, tali da rendere 
palese il passaggio da un'eterodossia dai contorni più tradizionali a forme di dissenso di 
diversa natura: dalla pratica di rituali magico-negromantici, largamente diffusa in ampi settori 
del clero del tempo ma che all'interno dell'ordine assume dimensioni e significati peculiari, 
alla presenza di motivi e idee che riflettono percorsi di radicale contestazione e critica alla 
religione. Una cultura esoterica che si tinse di sfumature miscredenti e libertine, che godette 
di complicità e protezioni nei decenni del riassetto post-tridentino per poi entrare in crisi verso 
la fine del secolo, riuscendo comunque a radicarsi per lo spazio di almeno due generazioni. 
Tutto ciò risulta evidente nel già citato processo di Calderini: a fianco di accuse 
riconducibili a frequentazioni ereticali, si può cogliere l'emergere di aspetti che poco avevano 
a che fare con l'eterodossia, come l‟idea che Mosè fosse stato un abile mago che aveva 
ingannato il popolo ebraico
10
. Il canonico fu accusato di farsi beffa delle cerimonie religiose, 
di non credere alla presenza del corpo e del sangue di Cristo nell‟eucarestia, ma allo stesso 
tempo di aver esaltato la forza e la durata della religione pagana e musulmana, e di aver 
celebrato la potenza militare di riformati e ugonotti
11
. 
Il caso di Calderini sembra quindi collocarsi al confine tra eresia e miscredenza: esso non 
può in alcun modo essere ricondotto nell'ambito di un semplice conflitto interno a un ordine 
religioso turbolento, ma va inserito nel quadro di un dissenso religioso i cui connotati stavano 
cambiando. Come è stato notato, «nella seconda metà del secolo XVI i casi di critica radicale 
non di questo o quel punto di dottrina ma del cristianesimo e della fede religiosa in generale si 
erano venuti infittendo»
12
, e i casi incrociati nella presente ricerca vanno in questa direzione
13
. 
Il primo dei due assi di ricerca a cui si è accennato, quello relativo al controllo dei 
                                               
10Cfr. V. LAVENIA, L'arca e gli astri. Esoterismo e miscredenza davanti all'Inquisizione (1587-1591), in Storia d'Italia 
Einaudi, Annali 25, Esoterismo, a cura di G. M. CAZZANIGA, Einaudi, Torino 2010, pp. 289-321. 
11Cfr. infra, cap. 4. 
12A. PROSPERI, Miscredenza e simulazione in un processo del Seicento, in Id., Eresie e devozioni: la religione italiana in 
età moderna, vol. II, Inquisitori, ebrei e streghe, Edizioni di storia e letteratura, Roma 2010, pp. 275-289: 279. Cfr. 
anche N. DAVIDSON, Unbelief and Atheism in Italy, 1500-1700, in Atheism from the Renaissance to the 
Enlightenment, ed. by M. HUNTER and D. WOOTTON, Clarendon Press, Oxford 1992, pp. 55-85. 
13 Per due recenti bilanci storiografici, si rinvia a J.-P- CAVAILLÉ, Libertino, libertinage, libertinismo: una categoria 
storiografica alle prese con le sue fonti, «Rivista storica italiana», CXX (2008), pp. 604-655, e L. ADDANTE, 
«Parlare liberamente». I libertini nel Cinquecento, «Rivista storica italiana», CXXIII (2011), pp. 927-1001. 
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comportamenti e della cultura dei canonici nella seconda metà del XVI secolo, consente di 
portare all‟attenzione un caso sinora inesplorato14. L'unico studio monografico dedicato alla 
congregazione ha insistito sulla severità della disciplina e l'austerità di vita al suo interno nel 
corso del XVI secolo, ma si tratta di un giudizio basato esclusivamente sulle costituzioni e 
sulle norme fissate nei capitoli generali
15
. La dipendenza da fonti normative ha quindi indotto 
a tracciare un ritratto apologetico e parziale, che sarebbe però ingenuo voler semplicemente 
rovesciare sulla scorta di fonti esterne all'ordine. È più utile mettere in reciproco dialogo gli 
aspetti di governo ordinario con le fonti inquisitoriali (e non solo) sull'eresia e 
sull'indisciplina, su credenze e comportamenti fortemente devianti rispetto agli orizzonti della 
cultura controriformistica
16
, nell'intenzione di offrire un quadro dettagliato dei conflitti che 
divisero la congregazione, e che la resero poi oggetto di una prolungata attenzione da parte 
delle autorità ecclesiastiche romane e periferiche. 
Occorre però sottolineare che, se le indagini condotte nella seconda metà del secolo 
portarono alla luce episodi di notevole gravità, l‟intervento delle autorità ecclesiastiche, dal 
Sant‟Uffizio alle curie arcivescovili, fu ispirato a criteri di moderazione, e la prudenza con cui 
si cercò di tutelare la reputazione dell‟ordine costituisce un tratto distintivo delle vicende qui 
esaminate. I numerosi processi istruiti a Venezia, Padova, Bologna, Pisa, evidenziano 
piuttosto l‟alto grado di conflittualità presente all‟interno della congregazione: l‟obiettivo di 
“pacificare” questi religiosi, ponendo rimedio alle mancanze più serie, sembrò prevalere 
rispetto alle preoccupazioni di natura dottrinale. L‟intervento, in più occasioni, dei superiori 
della congregazione e, soprattutto, dei cardinali protettori fu decisivo nel favorire il 
riassorbimento di contrasti, sempre pronti a riemergere con rinnovato vigore
17
. 
Sono invece soprattutto le fonti inquisitoriali a consentire di impostare una riflessione sul 
secondo asse della ricerca, relativo al nesso tra matrici ereticali, esoterismo e esiti miscredenti 
e libertini. Tutto ciò può apparire paradossale se riferito a un ordine religioso, ma la stessa 
trasmissione latomica di motivi di critica religiosa (dalla tesi della mortalità dell‟anima alla 
                                               
14 Per le condizioni generali del clero regolare si rinvia alle classiche pagine di F. CHABOD, Lo Stato e la vita religiosa a 
Milano nell'epoca di Carlo V, Einaudi, Torino 1971, pp. 231 ss. Cfr. anche G. FRAGNITO, Gli ordini religiosi tra 
Riforma e Controriforma, in M. ROSA (a cura di), Clero e società nell'Italia moderna, Roma-Bari, Laterza, 1992, pp. 
116-205: 131-132, 152-153, 169-170  
15Cfr. O. MISCHIATI, La prassi musicale presso i canonici regolari del Ss. Salvatore nei secoli XVI e XVII e i manoscritti 
polifonici della Biblioteca musicale «G.B. Martini» di Bologna, Roma, Edizioni Torre d'Orfeo, 1985, pp. 10-11. Cfr. 
anche G. C. Trombelli, Memorie istoriche concernenti le due canoniche di S. Maria di Reno e di S. Salvatore, In 
Bologna, per Girolamo Corciolani, 1752 (d‟ora in avanti Trombelli, Memorie istoriche). 
16Secondo quanto indicato da A. PROSPERI, Una chiesa, due chiese, nessuna chiesa. Riforma italiana ed eretici italiani, 
in La Réforme en France et en Italie: contacts, comparaisons et contrastes, études réunies par P. BENEDICT, S. 
SEIDEL MENCHI, A. TALLON, École française de Rome, Roma 2007, pp. 595-634: 604. 
17 Per i privilegi e le esenzioni del mondo dei regolari cfr. A. PROSPERI, Tribunali della coscienza: inquisitori, 
confessori, missionari, Einaudi, Torino 20092, pp. 106-108 e passim. 
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negazione della provvidenza divina) all'interno di un contesto piuttosto elitario e ristretto non 
confligge necessariamente con la valorizzazione del ruolo della religione e del suo apparato 
cerimoniale ed esteriore come essenziale pilastro di una vita sociale pacifica
18
. 
Nei processi ai membri della congregazione colpisce il fatto che le accuse riguardassero 
tesi e idee che provenivano da una appropriazione (di cui è difficile però misurare il grado di 
approfondimento e coerenza) di temi della cultura classica, che aprivano la strada a una 
negazione di principi centrali della teologia cristiana. In questi stessi decenni il progetto di 
imporre una disciplina alla curiosità dei canonici in ambito intellettuale andò scontrandosi con 
la rivendicazione da parte di diversi membri dell'ordine di un libero accesso ai libri, in aperta 
polemica con inquisitori domenicani giudicati rozzi e ignoranti
19
. Una polemica certo 
destinata alla sconfitta e rivolta più che altro alla tutela di privilegi e interessi, ma che offre un 
segnale importante circa l'insofferenza nei confronti di un apparato censorio e di controllo 
della cultura ormai entrato a pieno regime. 
Sulla scorta di alcune osservazioni di Vittorio Frajese
20
 si può del resto osservare come il 
sistema penale eretto intorno alla detenzione e alla lettura dei libri implicasse un giudizio sul 
rapporto tra coscienza e lettura che tuttavia non risolveva il problema della valutazione 
dell'ortodossia di opinioni e idee religiose. Di fronte a un imputato che poteva ricorrere a 
raffinate strategie di dissimulazione, o che magari esprimeva sentimenti e riflessioni in una 
veste confusa e contraddittoria, il fuoco dell'attenzione poteva spostarsi al piano dei 
comportamenti esteriori, che dovevano sancire la piena e regolare appartenenza di un fedele 
alla Chiesa. Entrava in altri termini in gioco la complessa questione dei nessi tra idee e 
condotta religiosa: per tornare ancora al caso di Calderini, la negazione della presenza reale 
del corpo di Cristo nell'ostia lo avrebbe ad esempio spinto a un atteggiamento derisorio nei 
confronti della messa, che egli avrebbe palesato senza troppe cautele nicodemitiche
21
. 
È quindi importante cercare di far convergere la conoscenza delle idee circolanti negli 
ambienti della congregazione con l'indagine delle pratiche che vi erano diffuse, prestando 
particolare attenzione agli atteggiamenti nei confronti della ritualità religiosa, secondo 
un'impostazione che implica una possibile correlazione tra indirizzi intellettuali e 
comportamenti non dimostrabile a priori ma che può essere ragionevolmente supposta come 
                                               
18Cfr. V. FRAJESE, Le categorie della Controriforma. Politica e religione nell'Italia della prima età moderna, Bulzoni, 
Roma 2011, p. 288. 
19Cfr. in tal senso il caso di Calderini, infra, cap. 4, e i processi esaminati nel terzo capitolo. 
20Cfr. V. FRAJESE, Nascita dell'Indice. La censura ecclesiastica dal Rinascimento alla Controriforma, Morcelliana, 
Brescia 2006, pp. 251-253, 290-291. 
21Cfr. Processo Calderini, c. 162r. 
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criterio orientativo del lavoro
22
. 
L'ampio spettro di fonti disponibili, sia manoscritte sia a stampa, permette di interrogare 
fruttuosamente tanto la sfera della condotta religiosa quanto quella della pratiche culturali: 
risulta in tal senso notevole la libertà con cui potevano ancora circolare, entro un mondo 
conventuale protetto da privilegi che attutivano le conseguenze del nuovo rigorismo post-
tridentino, temi e dottrine sui quali l'affermarsi della Controriforma medesima avrebbe gettato 
un definitivo colpo di spugna, cancellandone anche la memoria storica. E un discorso analogo 
va fatto per i comportamenti diffusi all'interno della congregazione, sanzionati dalle autorità 
ecclesiastiche, senza che però i provvedimenti punitivi potessero seriamente mettere in crisi 
una continuità di devianze davvero singolare. Si delinea quasi una circolarità tra vicissitudini 
giudiziarie, pratiche contrarie all'ortoprassi e alla disciplina ecclesiastica e coeve elaborazioni 
intellettuali. Il caso della congregazione di San Salvatore offre pertanto la possibilità di 
seguire da vicino l‟evoluzione di forme di dissenso variamente connotabili, che aiutano a 
riflettere sui possibili nessi tra eresia, cultura esoterica e miscredenza
23
. 
I due nuclei sopra ricordati hanno un valore puramente orientativo e riflettono l‟esigenza di 
organizzare il materiale raccolto, lasciando aperte delle prospettive di confronto con temi di 
ordine più generale. Le molteplici direzioni lungo le quali la ricerca si è mossa sono sembrate 
giustificate dalla preliminare necessità di sondare un terreno, quale è quello della 
congregazione, sinora del tutto trascurato. Molti interrogativi restano pertanto senza una 
risposta definitiva, ma vanno posti per chiarire le questioni storiografiche centrali con cui il 
lavoro si è confrontato. 
Il rapporto tra violazione dell‟ortodossia e infrazione dell‟ortoprassi costituisce un nodo 
rilevante, se si considera quanto nella prima età moderna il non conformismo in fatto di 
credenze religiose fosse strettamente associato al problema della condotta morale e del 
comportamento deviante di individui o gruppi di persone. Si può fare riferimento alla 
formulazione data dallo storico americano Alan Charles Kors, che riferendosi alla situazione 
della Francia del XVII secolo ha scritto: 
                                               
22 Sul fatto che il significato delle categorie con cui si analizza il comportamento sia difficilmente definibile a priori cfr. 
A. TORRE, Percorsi della pratica. 1966-1995, «Quaderni storici», 90 (1995), pp. 799-829: 816. 
23 Cfr. su questi temi le indicazioni dei lavori citati supra, n. 14, ai quali si può affiancare, oltre alla bibliografia di S. 
ZOLI, L‟Europa libertina (secc. XVI_XVIII): bibliografia generale, Nardini, Firenze 1997, il recente libro di D. 
FOUCAULT, Storia del libertinaggio e dei libertini, Salerno, Roma 2009 (ed. or. Paris, Perrin, 2007). Utili, per una 
prospettiva più ampia sulla storia della miscredenza, D. WOOTTON, Lucien Febvre and the Problem of Unbelief in 
the Early Modern Period, «Journal of Modern History», LX (1988), 695-730; J. E. FORCE, The Origins of Modern 
Atheism, «Journal of the History of Ideas», 50 (1989), pp. 153-162; W. SCHRÖDER, Ursprünge des Atheismus. 
Untersuchungen zur Metaphysik-und Religionskritik des 17. und 18. Jahrhunderts, Frommann-Holzboog, Stuttgart-




In theory and practice, atheism, as ungodliness, referred to behavior far more than to belief throughout most 
of the early-modern period, but this behavior was deemed to give rise to objections, and ways of thinking that in 
some sense “removed” God from the world.
24
 
Non si può quindi circoscrivere la questione dell‟irreligiosità e delle forme di miscredenza 
al solo ambito speculativo e intellettuale, in quanto il fatto stesso di differenziarsi 
dall‟ortodossia implicava l‟espressione di questo dissenso secondo formule e modi che 
incidevano concretamente nella vita quotidiana
25
. Quando tuttavia si presta attenzione alle 
devianze diffuse nel mondo dei regolari, non è sempre agevole stabilire quando le mancanze 




Alcuni processi veneziani esaminati nella tesi sollecitano alcune considerazioni in questa 
direzione. I casi su cui ci si soffermerà, esito delle indagini della curia patriarcale e dei 
Provveditori sopra i monasteri tra 1570 e 1571, coinvolsero i due conventi veneziani della 
congregazione, San Salvador e Sant‟Antonio di Castello, e alcuni monasteri femminili (San 
Servolo, Corpus Domini e Sant‟Iseppo). Dalle testimonianze processuali emerse che tra 
canonici e suore erano stati celebrati dei matrimoni, secondo un rito che era culminato nel 
reciproco scambio di anelli benedetti, a imitazione della cerimonia nuziale secolare. Data la 
gravità della situazione, le autorità della Repubblica si mossero con cautela e circospezione, 
dal momento che notizie preoccupanti di tali relazioni erano trapelate oltre le mura dei 
conventi, suscitando la violenta irritazione di alcuni parenti delle religiose coinvolte. Un 
contemporaneo processo del Sant‟Uffizio, al canonico veneziano Angelico Buonriccio,  
aggiunge utili elementi per inserire queste vicende nel quadro della storia dell‟ordine e dei 
conflitti che lo attraversarono in quei decenni, ma al pari degli altri processi inquisitoriali 
esaminati riflette in realtà un aspetto differente del dissenso maturato all‟interno della 
congregazione. La difficoltà di intrecciare i risultati delle indagini inquisitoriali con quelle 
delle curie vescovili e delle magistrature secolari ha quindi rappresentato uno scoglio spesso 
difficile da superare, anche se il periodico riaffacciarsi dei nomi di alcuni canonici (come 
quello ad esempio del già citato Calderini) dà una misura della persistente attenzione delle 
autorità ecclesiastiche nei confronti di questo ordine. 
Il punto che resta da chiarire sugli «sposalizi» è se essi vadano intesi come tentativo e 
                                               
24A. C. KORS, Atheism in France (1650-1729) The orthodox sources of unbelief, Princeton University Press, Princeton 
1990, p. 25. 
25Su questo punto ha giustamente insistito F. BARBIERATO, Politici e ateisti. Percorsi della miscredenza a Venezia fra 
Sei e Settecento, Unicopli, Milano 2006, pp. 47-48, 56-57 e passim. 
26Cfr. Ivi, pp. 207, 240-246. 
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anelito di sacralizzare i rapporti tra religiosi di San Salvatore e suore, nel quadro di una 
rivalutazione del matrimonio tipica delle tendenze dei movimenti filo-protestanti italiani, o 
siano piuttosto da considerare come suprema irrisione del sacramento, come dileggio 
libertino, come stratagemma a cui ricorrere per coprire e giustificare relazioni illecite. Senza 
intendere in senso troppo rigido tale dicotomia, va osservato come in questo caso non sia 
possibile determinare se la scelta del matrimonio con le monache sia stata informata da letture 
e da scelte teologiche precise, come era ad esempio avvenuto nel noto caso del sacerdote 
bergamasco Gian Pietro Faceti, detto Parisotto. Viceparroco di Sant‟Alessandro della Croce e 
stretto collaboratore di Soranzo
27
, Parisotto, che si diceva essere «familiarissimo» del vescovo 
veneziano, si era unito in matrimonio con una monaca del convento di San Fermo extra 
moenia, Dorotea Sonzogno. Quest‟ultima, abbandonato l‟abito monastico, assunse in seguito 
il nome di Mobilia e i due si spinsero oltre la semplice clandestinità. Una sua consorella, suor 
Antonia Dughetti, interrogata nel corso del processo a Soranzo, rivelò difatti di aver assistito a 
una cerimonia nuziale tra i due, svoltasi in chiesa con regolare scambio di fedi e avvenuta 
prima del loro definitivo abbandono della condizione religiosa. Il matrimonio, consolidato 
dalla nascita di figli e durato anche negli anni dell‟esilio svizzero dei due (Parisotto divenne 
pastore di Samedan e Pontresina, dove morì nel 1584), era stato per Faceti e la Sonzogno una 
scelta coerente con il rifiuto dei voti monastici, perseguita con determinazione fino alla fuga 
in terra riformata. Diverso, ma utile in chiave comparativa, è anche il caso delle eresie 
“sessuali” nella Napoli di fine Cinquecento: nel 1591 un gruppo di frati, chierici e giovani 
cercò di legalizzare matrimoni omosessuali, destando grande scandalo e un‟immediata 
repressione, e nel ricco panorama partenopeo è stato segnalato anche qualche processo ai 
danni dei canonici della congregazione
28
. 
Nel caso dei religiosi di San Salvatore, il mancato intervento del Sant‟Uffizio può indicare 
da un lato che la vicenda avesse assunto una dimensione puramente disciplinare, per quanto la 
decisione di non chiamare in causa l‟inquisitore possa essere stata una misura di cautela da 
parte delle autorità veneziane. In alcuni casi più tardi, che videro protagonisti sempre canonici 
della congregazione, si manifestò invece un conflitto con il nunzio pontificio, desideroso di 
far pesare il potere di ingerenza di Roma nelle questioni che riguardavano il clero regolare.  
La contestazione del voto di castità e l‟affermazione della liceità del matrimonio anche per 
sacerdoti e regolari sono peraltro posizioni che trovarono un certo riscontro nell‟Italia del 
                                               
27Cfr. M. FIRPO, Vittore Soranzo vescovo ed eretico. Riforma della Chiesa e Inquisizione nell‟Italia del Cinquecento, 
Laterza, Roma-Bari 2006, pp. 150 ss. 
28Cfr. G. ROMEO, Amori proibiti. I concubini tra Chiesa e Inquisizione, Laterza, Roma-Bari 2008, pp. 107-111 e in 
generale il terzo capitolo. 
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tempo. Si può citare il caso di un canonico lateranense, don Basilio da Cremona (anche noto 
come Basilio della Pace)
29
, che abiurò a  Roma il 25 febbraio 1567, per aver aderito a dottrine 
ereticali tra il 1543 e il '48, anni nel corso dei quali aveva anche dato grande scandalo come 
predicatore. Già processato nel 1549 dall'inquisitore Giovanni Antonio Delfini (il processo era 
stato trasmesso a Roma nell'aprile di quell'anno), era rimasto all'interno dell'ordine per poi 
incappare nuovamente nelle maglie dell'Inquisizione. La sua posizione era aggravata anche da 
un processo istruito per ragioni non del tutto chiare dai superiori del suo ordine, di cui il 
Sant'Uffizio romano era a conoscenza. Dopo l'abiura in Santa Maria sopra Minerva a Roma fu 
costretto a vestire l'abitello e condannato al carcere perpetuo
30
. Secondo quanto emerge da un 
dispaccio di un ambasciatore mantovano, erano ben diciassette le proposizioni ereticali che 
aveva dovuto rinnegare
31
, anche se il testo dell'abiura ne contiene un elenco soltanto 
approssimativo: dalla giustificazione per sola fede alla confessione come mero precetto 
umano, non fondato sulla legge divina, dalla negazione del libero arbitrio alla possibilità di 
consumare carne nei giorni proibiti, fino all'idea che non fosse peccato agire «contra la 
determinatione del concilio et della Chiesa» e all'affermazione della assoluta libertà di 
accostarsi ai sacramenti, in quanto non è peccato «non osservare le cerimonie quali usa la 
chiesa nel ministrare li sacramenti»
32
. A tutto ciò si aggiungeva la possibilità per i sacerdoti di 
ignorare il voto di castità da essi professato: negando anche ogni valore al celibato 
ecclesiastico, il canonico sostenne che i religiosi fossero autorizzati a sposarsi, per quanto non 
sia chiaro se questo avrebbe comportato il loro ritorno allo stato laicale.  
Quella di Basilio è una testimonianza tra le tante, qui richiamata per evidenziare come 
anche tra i lateranensi, membri di una congregazione per molti aspetti confrontabile con 
quella di San Salvatore, avessero attecchito elementi di critica ai voti dei religiosi, peraltro 
frammisti ad altre convinzioni ereticali. Un confratello di Basilio, in passato legato allo stesso 
monastero cremonese di San Pietro, ci aiuta a guardare al celibato ecclesiastico da un‟altra 
prospettiva. Si tratta del vicentino Girolamo Massari, entrato nel monastero cremonese nel 
1544 con il nome di Giovanni Antonio
33
. Verso la fine di agosto del 1550 egli fuggì dal 
                                               
29Cfr. TCD, ms. 1224, cc. 120r-122r; cfr. A. BERTOLOTTI, Martiri del libero pensiero e vittime della Santa Inquisizione 
nei secoli 16., 17. e 18.: studi e ricerche negli Archivi di Roma e di Mantova, Tipografia delle Mantellate, Roma 
1891, pp. 36-38; Processo Morone, vol. VI, pp. 277-278. Sull'eresia a Cremona, oltre allo studio di Chabod, Lo 
Stato e la vita religiosa, cit., passim, cfr. Vita religiosa a Cremona nel Cinquecento. Mostra di documenti e arredi 
sacri, Cremona, Palazzo vescovile, 8 giugno – 28 luglio 1985, pp. 124-132. 
30Cfr. TCD, ms. 1224, cc. 121v-122r. 
31Cfr. BERTOLOTTI, Martiri, cit. 
32Cfr. TCD, ms. 1224, cc. 120r-121r. 
33Si vedano su di lui A. OLIVIERI, Massari, Girolamo, in DBI, 71, Roma 2008, pp. 731-733 e M. VALENTE, Contro 
l'Inquisizione. Il dibattito europeo, secc. XVI-XVIII, Claudiana, Torino 2009, ad indicem. 
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convento insieme con Claudio Peverano (Urbano da Cremona) e Giulio Martinengo (Teofilo 
Piacentino). I tre raggiunsero i Grigioni con la protezione di Pier Paolo Vergerio, e dopo aver 
raggiunto Basilea Girolamo si immatricolò all'università, dove studiò medicina. Già il nonno, 
Domenico, aveva esercitato la professione di medico, e grazie alle sue capacità l'ex-canonico 
entrò in stretti rapporti con Konrad Gesner, che lo ricorderà in seguito con affetto nella sua 
Bibliotheca universalis. A Basilea, dove dopo la condanna di Serveto, di cui il Massari 
contribuirà a diffondere le opere consegnandone copia a Matteo Gribaldi Mofa, il vicentino si 
allineò alle posizioni di Castellione, entrando in conflitto con un altro esule e medico, 
Guglielmo Grataroli, e pubblicò per i tipi di Pietro Perna, con lo pseudonimo di Hieronymus 
Marius Vicentinus, la sua opera più rilevante, l'Eusebius captivus, sive modus procedendi in 
curia romana contra lutheranos, nella quale attaccava con durezza le procedure giudiziarie 
del Sant'Ufficio
34
.   
L'opera mette in scena il processo inquisitoriale, condotto in tre giorni presso la curia 
romana e alla presenza di Giulio III, di un personaggio immaginario, Eusebio Uranio, poi 
condannato al rogo
35
. L'esame dei voti monastici, nel corso della seconda giornata, interessa 
anche la castità imposta ai regolari: chi, si chiede Eusebio, è così superbo ed empio da non 
riconoscere che essa è un dono divino, e che pertanto l'imposizione di una tale condizione 
viola palesemente ciò che Dio stesso ha stabilito sin dal giorno della creazione?
36
 È il fedele, 
posto di fronte ai dettami della propria coscienza, a dover comprendere se Dio l'ha chiamato 
ad una vita di continenza, o ha voluto al contrario destinarlo al matrimonio, istituto divino 
che, pur privo di natura sacramentale
37
, ha lo scopo di impedire l'esercizio della sessualità 
umana in forme improprie. «Melius est nubere quam uri»: la frase paolina (I Corinzi 7, 9), 
accompagnata da altri riferimenti scritturali e ad Agostino, veniva richiamata per ricordare che 
la caduta seguita al peccato originale aveva proiettato l'uomo in una condizione di corruzione 
tale per cui non gli si poteva comandare di rinunciare agli appetiti della carne in nome di un 
ideale di vita religiosa monacale. Solo i papisti, «conscientiarum carnifices», avevano potuto 
escogitare un sistema di voti che imponeva sacrifici e mortificazioni, trasformando i conventi 
in prigioni dove si consumava ogni tipo di nefandezza. Invece di riconoscere la necessità 
                                               
34Secondo quanto attestato da diverse fonti Massari fu anche autore di un testo, il Modus solennis et autenticus, ad 
inquirendum et inveniendum et convincendum Luthheranos, attribuito falsamente al defunto Maestro del Sacro 
Palazzo, Silvestro Mazzolini (anche noto come Prierias) e stampato con falsa data di Roma nel 1553. Cfr. ivi, pp. 34-
38. 
35Uscito a Basilea nel 1553 senza indicazione dello stampatore, l'Eusebius captivus, sive Modus procedendi in Curia 
Romana contra Lutheranos, in quo praecipua Christianae religionis capita examinantur: trium dierum actis 
absolutus fu ristampato a Zurigo nel 1597, per i tipi di Jean Volsius. 
36Cfr.  HIERONYMUS MARIUS VICENTINUS [GIROLAMO MASSARI], Eusebius captivus, Basilea, 1553, p. 193. 
37Per la negazione del valore sacramentale del matrimonio cfr. ivi, p. 351. 
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dell'intervento salvifico della grazia divina, che doveva indicare a ciascun fedele il cammino 
da seguire su questa terra al di là di qualsiasi sistema di norme coercitive, si era preferito 




L'esplosiva combinazione di riflessione teologica e analisi storica delle decisioni pontificie 
e conciliari sul celibato acquisiva ulteriore efficacia dal modello letterario del dialogo, dal 
momento che la sezione qui esaminata si apriva con l'entrata in scena di un anziano cardinale 
ottantenne, padre di figli che manteneva alle spalle dei poveri, conducendo una vita 
licenziosa, senza obbligo di rispettare il vincolo dell matrimonio («surrexit igitur cardinalis 
quidam, octoginta annos natus, qui etsi nunquam uxorem duxisset genuerat tamen filios et 
filias et dissipabat adhuc substantiam pauperum vivendo luxuriose»
39
). 
L‟efficace descrizione di Massari appartiene ormai al mondo degli esuli religionis causa. 
La realtà italiana che al contrario emerge dai processi ai canonici di San Salvatore lascia 
intravedere un mondo difficile da disciplinare, come suggerito anche da coevi episodi legati 
alla congregazione lateranense, ma il discorso potrebbe allargarsi a ampi settori del clero 
regolare. Per tornare invece ai rapporti tra devianza dall‟ortodossia e indisciplina a livello di 
comportamenti, risulta spesso difficile mettere in dialogo le due prospettive. Il libertinaggio 
dei costumi dei canonici trova uno stimolo nelle loro letture e nei loro percorsi intellettuali, e 
viceversa?  
A ulteriore riprova del carattere sfuggente di tale quesito, vorrei ora citare un altro 
enigmatico caso, quello del veneziano Angelico Buonriccio, legato a Calderini e autore di 
testi di un certo interesse
40
. Il canonico in questione, dopo aver pubblicato nella seconda metà 
degli anni sessanta delle parafrasi alle epistole paoline, a quelle canoniche e ai vangeli di 
Matteo e di Giovanni, fu coinvolto nelle vicende con le monache, anche se in una posizione 
piuttosto marginale. Fu inoltre, come si è visto, processato dall‟Inquisizione veneziana 
nell‟ottobre del 1570. Il fascicolo processuale a suo carico, con le deposizioni dei suoi 
confratelli e i suoi costituti, rappresenta una fonte preziosa per chiarire le dinamiche 
conflittuali interne alla congregazione negli anni immediatamente successivi alla metà del 
secolo, ma è meno utile per comprendere la sua evoluzione religiosa negli anni precedenti, 
che avevano visto l‟iniziativa della stampa delle parafrasi. Presentato ora come «lutherano», 
                                               
38Un'analisi complessiva dell'Eusebius è stata offerta da VALENTE, Contro l'Inquisizione, cit., pp. 38-44. Lo studio più 
recente è invece quello di A. OLIVIERI, L'Eusebius Captivus (1553) di Hieronymus Marius (Massari): sul de tolerantia e 
i movimenti calvinisti del Cinquecento, in S. PEYRONEL RAMBALDI (a cura di), Giovanni Calvino e la Riforma in Italia: 
influenze e conflitti, Claudiana, Torino 2011, pp. 359-383. 
39MASSARI, Eusebius, cit., p. 193. 
40Cfr. infra, cap. 1 e 2. 
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ora come assiduo frequentatore di monache, Buonriccio rimane quindi una figura sfuggente, 
sia per quanto concerne l‟ispirazione teologica dei suoi testi41, sia per il più generale 
significato della sua esperienza in rapporto alle vicende della sua congregazione. Gravò su di 
lui un sospetto di miscredenza, dal momento che fu lui stesso a riconoscere di aver pensato 
che le «religioni» si fossero trasformate in semplici strumenti di controllo sociale, in 
«fintioni» e «hipocrisie» utili al buon governo. 
La sua vicenda esemplifica pertanto con grande chiarezza un ulteriore aspetto che questa 
tesi ha cercato di affrontare, ossia la maturazione di una crisi interna alle istituzioni 
ecclesiastiche, una crisi religiosa che stimolò percorsi di radicale messa in discussione dei 
fondamenti stessi di dogmi e credenze codificate. Una crisi che, dalle iniziali premesse 
ereticali, lascia avvertire, in modo certo ancora confuso e se si vuole precoce, il maturare di 
una più generale diffusione di motivi e forme di miscredenza e irreligiosità, tipiche della 
stagione libertina
42
.   
Sono in tal senso rilevanti le parole utilizzate dallo stesso Buonriccio nel suo Argomento 
sopra l‟Evangelio di San Giovanni, dove il canonico, oltre ad attaccare gli «scelerati heretici» 
che avevano negato la trinità e la divinità di Cristo, scrisse anche contro i filosofi pagani: 
Vana è adunque, empia et erronea la dottrina dei naturali filosofi, i quali hanno detto che la materia di cui 
sono state fatte tutte le cose, che eziandio domandarono hile, non è altrimente stata creata da Dio, ma che era a 
lui coeterna, di cui poi egli si servì nel fabbricare questo mondo, come l‟artefice si serve del ferro o del legno. I 
quali oltre a ciò finsero che vi erano allora certe forme et simulacri, da loro dimandati idee, nelle quali 
fissamente mirando il sommo opefice [sic] Dio, facea tutte le cose secondo il loro modello. Questa è tutta falsità, 
questi sono tutti sogni e questa è tutta heresia diabolica.
43
 
Eternità del mondo e coeternità di Dio e materia, più tardi parte dell‟arsenale libertinio44, 
convivono con un‟esposizione della dottrina platonica delle idee, entro un orizzonte di critica 
della filosofia classica che, se da un lato può essere confrontato con alcuni processi 
inquisitoriali di confratelli di Buonriccio
45, contrasta con l‟esaltazione dell‟ermetismo 
neoplatonico fatta dallo stesso Buonriccio in un‟opera precedente46: l‟analisi incrociata di testi 
e fonti giudiziarie consente in questo caso, come del resto in quello di Calderini, una messa a 
punto di un ampio ventaglio di temi e posizioni, più tardi entrati a far parte di una critica 
                                               
41Cfr. infra, Appendice. 
42Cfr. Barbierato, Politici e ateisti, cit. 
43A. BUONRICCIO, Le pie et christiane parafrasi sopra l‟Evangelio di san Matteo et di san Giovanni, In Venetia, 
Appresso Gabriel Giolito di Ferrari, 1568, p. 5. 
44Cfr. BARBIERATO, Politici e ateisti, cit., p. 190 e n. 
45Cfr. infra, cap. 3. 
46Cfr. infra, cap. 2. 
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religiosa di matrice libertina.  
Il canonico veneziano rispose in questi passi alle obiezioni dei filosofi pagani, come più 
tardi Calderini si preoccuperà, nei suoi Discorsi, di difendere Mosè dalla fama di essere stato 
un abile mago, già diffusa dagli storici del mondo antico, tra cui Tacito. Ma anche 
l‟operazione di Calderini desta più di un dubbio: pare che lui stesso leggesse con curiosità un 
volgarizzamento dello storico romano, e la sua posizione su questa materia non sembra essere 
stata priva di contraddizioni. 
Riporto ancora una pagina di Buonriccio, particolarmente efficace per illustrare la 
radicalità di certe posizioni presenti all‟interno della congregazione. In un passo delle 
parafrasi al vangelo giovanneo, incentrato sulla contrapposizione tra la legge mosaica e la 
legge di Cristo, il canonico scrisse, prefigurando una teoria della salvezza comprendente 
anche i peccatori che volontariamente infrangevano norme e precetti religiosi: 
Acciocchè quello, il qual di sua spontanea voluntà si vuol dannare, non habbi occasione di coprire la sua 
malvagità, egli [scil. Cristo] ha concesso a tutti una molto facile e molto breve via di conseguire la salute. 
Perciochè egli non ricerca aspra e severa satisfattione per i peccati passati, non l‟osservanza della legge, né meno 
la circoncisione, essendo che quello che con viva fede crede, e dopo l‟evangelica professione si astiene dai 
peccati che prima soleva commettere, e dà opera con ogni studio e diligenza di conseguire la perfettione della 
christiana pietà, la qual ha già incominciato ad abbracciare, questo tale è sicuro di non essere riprobato e 
condannato, havendo abbracciato quello per cui a tutti è concessa l‟eterna salute.
47
 
Sminuire l‟importanza della legge, in nome di un‟adesione al principio di una carità 
cristiana fondata sulla «viva fede», poteva fornire una giustificazione a percorsi di 
indisciplina e consapevole inosservanza di decreti, voti e così via? I testi di Buonriccio, come 
vedremo, lasciano ipotizzare una tale possibilità, che resta tuttavia da dimostrare sul terreno 
del confronto con casi concreti e specifici. Ma se, allo stato attuale della ricerca, una tale 
dimostrazione non può che essere rinviata, questi stessi testi e gli episodi di accentuata 
curiosità intellettuale e di rottura dell‟ordine disciplinare post-tridentino consentono di 
tracciare un preciso percorso, incentrato sulle dinamiche religiose e culturali degli ordini 
regolari nell‟Italia della Controriforma. 
Questi due esempi servono pertanto a dimostrare quanto le idee circolanti in questi 
ambienti, pur soggette a percorsi talvolta privi di ferrea coerenza, di adamantina 
consequenzialità, potessero acquisire vitalità da un‟esplorazione e da un confronto con testi e 
dottrine filosofiche e letterarie, sempre più sospettate di sconfinare nell‟«heresia». Nel 
                                               
47BUONRICCIO, Le pie et christiane parafrasi sopra l‟Evangelio di san Matteo et di san Giovanni, cit., p. 49. 
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secondo capitolo, che passa in rassegna i libri a disposizione di un ordine dotato di ottime 
biblioteche, sono anche messi a fuoco alcuni ambiti, in particolare quello legato alla magia, 
che costituiscono un‟ulteriore ponte tra la dimensione delle credenze e quella dei 
comportamenti. I casi di magia e le testimonianze relative a pratiche negromantiche possono 
quindi essere valorizzati anche in questa prospettiva: non mancano tracce di lettura di testi 
proibiti come il De occulta e il De vanitate di Agrippa di Nettesheim, mentre alcuni canonici 
diedero alle stampe opere esplicitamente dedicate a questi argomenti
48
. In un lungo e 
importante processo inquisitoriale della fine degli anni settanta, che vide coinvolto il canonico 
Gregorio Giordano, emersero contatti anche con la comunità ebraica veneziana, mentre le 
biblioteche dell‟ordine attestano un fiorente interesse per il mondo ebraico, che non può però 
essere circoscritto al solo ambito magico-cabalistico. Dall‟intreccio tra persistenze ereticali, 
cultura esoterica e motivi libertini emerge il quadro di una congregazione percorsa da 
fermenti e curiosità difficili da tenere a freno. Il controllo esercitato sui canonici di San 


















                                               
48Cfr. infra, cap. 2. 
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I) I CANONICI REGOLARI DI SAN SALVATORE NELLA CRISI RELIGIOSA DEL 
CINQUECENTO. 
 
È opportuna una breve premessa sulle origini della congregazione di San Salvatore, sorta 
nei primi decenni del Quattrocento, in anni prossimi a quelli che videro la costituzione dei 
canonici lateranensi. La proposta di un nuovo modello di vita comune, pensata in chiave di 
reazione al distacco tra fedeli e gerarchie ecclesiastiche, maturato nel corso del Trecento, con 
la crisi del papato e la perdita di credibilità da parte della curia e del clero in generale, catturò 
fin da subito l'attenzione di coloro che cercavano di allontanarsi dalle preoccupazioni del 
secolo
49
. Tanto nel caso dei lateranensi quanto in quello dei canonici di San Salvatore il 
rinnovamento dell'osservanza fu accompagnato da alcune importanti novità sul piano 
istituzionale, tra cui la più rilevante fu la creazione di un capitolo generale che, riunendosi 
annualmente, costituiva una forma di governo centralizzato che affiancava sul piano 
giurisdizionale gli ordinari diocesani, acquisendo nel corso del Quattrocento una notevole 
preminenza rispetto al controllo vescovile
50
.  
Già nei primi decenni del XV secolo l'ordine scopettino
51
, dopo le costituzioni redatte per 
iniziativa dell'eremitano Stefano da Siena nel 1408
52
, conobbe una notevole espansione. La 
congregazione, che originariamente riuniva le canoniche di San Salvatore e Santa Maria di 
Reno a Bologna e Sant'Ambrogio a Gubbio, finì per raggruppare decine di monasteri in tutta 
la penisola, beneficiando soprattutto del sostegno dei papi Della Rovere, Sisto IV e Giulio II. 
A inizio Cinquecento l'ordine aveva accresciuto il suo prestigio grazie alla figura di 
Antonio Contarini, che da priore del convento veneziano di San Salvador era stato elevato alla 
carica di patriarca. Se è stato più volte sottolineato il suo impegno nel promuovere una svolta 
                                               
49 Nell'ampia bibliografia si veda G. MICCOLI, La vita religiosa, in Storia d‟Italia Einaudi, vol. II, Einaudi, Torino 
1974, pp. 437-1079: 875 ss.; C. GINZBURG, Folkore, magia, religione, in Storia d‟Italia Einaudi, I caratteri 
originali, Einaudi, Torino 1972, pp. 603-676: 633; per Bologna il saggio di G. ZARRI, I monasteri femminili a 
Bologna dal XIII al XVII secolo, «Atti e Memorie della Deputazione di Storia Patria per le Province di Bologna», 
XXIV (1973), pp. 133-224, passim.  
50 Cfr. A. BULL, voce “Canonici regolari della Congregazione del SS.mo Salvatore detta anche Renana”, in Dizionario 
degli istituti di perfezione (d'ora in avanti DIP), diretto da G. PELLICCIA e G. ROCCA, Edizioni paoline, Roma 1974-, 
vol. II, pp. 100-101. Cfr. anche D. CANTIMORI, Le idee religiose del Cinquecento, in Storia della Letteratura 
Italiana, a cura di E. CECCHI e N. SAPEGNO, Garzanti, Milano 1967, vol. V, pp. 7-72: 7-10. 
51 La qualifica di “scopettini”deriva dal convento fiorentino di San Donato in Scopeto, concesso ai canonici da 
Martino V nel 1420. Essi erano anche noti come canonici renani, dalla canonica di Santa Maria di Reno, nei pressi 
di Bologna. 
52 Secondo quanto riferito dalle costituzioni dell'ordine pubblicate nel 1549, l'opera di riforma di Stefano da Bologna 
fu condotta sotto gli auspici di Gregorio XII, che affiancò al religioso sei padri; cfr. la prefazione alle costituzioni 
medesime inserita in Calendarium, regula, constitutiones et ordinarium Canonicorum regularium congregationis 
Sancti Saluatoris, ordinis sancti Augustini, Romae, Apud Antonium Bladium, MDXLIX, cc. n. n. (d'ora in avanti 
Costituzioni). Le costituzioni furono riviste già nel 1425, sotto la guida del bolognese Francesco Ghislieri, e poi 
durante il papato di Sisto IV. 
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moralizzatrice nei monasteri femminili
53
, va osservato che il rapporto tra canonici regolari e 
monache fu una costante della storia della congregazione nel XVI secolo, e su di esso si avrà 
modo di ritornare più volte
54
. Lasciando per ora da parte il tema delle relazioni illecite 
intessute dai religiosi della congregazione con le suore di diversi conventi nella seconda metà 
del secolo, è da ricordare la scelta di un canonico dell'ordine, Lodovico Piccini da Orzinuovi, 
di indirizzare alle monache di Santo Spirito di Gubbio il volgarizzamento dei sermoni del 
siriano Ephraem, in precedenza tradotti dal greco in latino dal camaldolese Ambrogio 
Traversari e stampati a Venezia da Arrivabene nel 1544
55
. Nello stesso anno un altro canonico 
della congregazione pubblicò una traduzione della Scala paradisi del monaco del VII secolo 
Giovanni Climaco, dedicandola alle suore del monastero benedettino di San Servolo, più tardi 
al centro dello scandalo degli «sposalizi» con i canonici
56
. Se poche sono le tracce dei rapporti 




È lecito ipotizzare che la nuova forma di aggregazione religiosa avesse guadagnato 
consensi soprattutto presso i patriziati cittadini di centri come Venezia e Bologna. Giovanni 
Crisostomo Trombelli, lo storico settecentesco dell'ordine, poteva in tal senso constatare con 
orgoglio che «non è meraviglia, che concorressero a vestir il nostro abito persone 
ragguardevolissime, e della primiera nobiltà di Bologna»
58
, citando i nomi di illustri casati, 
dai Bentivoglio ai Monterenzi, dai Dolfi ai Boccadiferro. Lo stesso Trombelli esaltò i digiuni 
frequenti e la vita appartata dei religiosi, i quali «sfuggendo insino il predicare per le piazze e 
nelle chiese frequentate»
59
 si fecero promotori di un modello di vita monastica che concedeva 




Mancano però ricerche in grado di dare spessore storico al quadro molto idealizzato di 
Trombelli, né si dispone di studi che confrontino il caso bolognese con quello di altri centri 
                                               
53 Su Contarini cfr. A. NIERO, I patriarchi di Venezia: da Lorenzo Giustiniani ai nostri giorni, Studium cattolico 
veneziano, Venezia 1961, pp. 55 ss.; R. CANOSA, Il velo e il cappuccio: monacazioni forzate e sessualità nei 
conventi femminili in Italia tra Quattrocento e Settecento, Sapere 2000, Roma 1991, pp. 47-48 e G. ZARRI, Recinti: 
donne, clausura e matrimonio nella prima età moderna, Bologna, Il Mulino, 2000, p. 348.  
54 Cfr. supra, Introduzione. 
55 Sono i Sermoni deuotissimi del beato Efrem monaco della chiesa di Edessa citta di Siria. Nuouamente dal greco 
nella volgar lingua a consolatione de pii & religiosi christiani tradotti, In Venetia, al segno del Pozzo, 1544. 
Ephraem, diacono, dottore della Chiesa, nato a Nisibi (Siria) forse nel 306, morì a Edessa (Grecia) nel 373. Cfr. 
infra, cap. 2. 
56 Cfr. infra, cap. 2 e 3. 
57 Cfr. infra, cap. 2. 
58 TROMBELLI, Memorie, p. 52. 
59 Ibidem. 





. La complessità della religiosità tardomedievale induce inoltre a 
evitare generalizzazioni non fondate su solide basi documentarie, ma è certo che già prima del 
sedicesimo secolo si palesò la necessità di avviare una riforma dell'ordine e una revisione 
delle costituzioni per far fronte a una crisi di cui esistono numerosi segnali
62
. 
Sono ben noti del resto gli attacchi e le critiche al clero regolare e alla sua immoralità e 
corruzione, secondo una tradizione di anticlericalismo viva tra Quattro e Cinquecento, ma 
rinfocolata e potenziata dalla penna di umanisti come Erasmo e da riformatori come Lutero
63
. 
Non fu peraltro solo l‟irrompere della Riforma a modificare la sensibilità nei confronti dei 
comportamenti del clero regolare, come attestato da scritti come il Consilium de emendanda 
Ecclesia o il Memorialaccio di Gian Pietro Carafa
64
. 
Se fino a un certo punto il discrimine fra semplice devianza dalla disciplina ecclesiastica e 
eterodossia rimase netto, la sempre maggiore frequenza con cui sfratati e apostati si 
segnalarono all'attenzione delle autorità ecclesiastiche per la loro predicazione di matrice 
ereticale indusse ad affrontare il problema con maggiore decisione, senza contare il fatto che 
fin dal terzo decennio del secolo, nel tentativo di arginare la diffusione dei testi e delle 
dottrine protestanti al di qua delle Alpi, si comprese come il principale canale che contribuiva 







                                               
61 Si vedano a titolo di esempio gli atti del convegno Riforma della Chiesa, cultura e spiritualità nel Quattrocento 
veneto. Atti del convegno per il VI centenario della nascita di Ludovico Barbo (1382-1443), Padova-Venezia-
Treviso 19-24 settembre 1982, Badia di Santa Maria del Monte, Cesena 1984, dove i casi dei canonici di San 
Salvatore e dei lateranensi non sono presi in esame. 
62 Sottolinea, anche se in modo piuttosto vago, l'importanza delle iniziative papali nel riformare la congregazione, la 
citata voce di A. Bull nel DIP. Per indicazioni generali sulla storia degli ordini religiosi tra Riforma e Controriforma 
ho tenuto presente i seguenti contributi: G. FRAGNITO, Gli ordini religiosi tra Riforma e Controriforma, in M. ROSA 
(a cura di), Clero e società nell'Italia moderna, Laterza, Roma-Bari 1992, pp. 116-205; R. RUSCONI, Gli Ordini 
religiosi maschili dalla Controriforma alle soppressioni settecentesche. Cultura, predicazione, missioni, ivi, pp. 208-
274; G. GRECO, La Chiesa in Italia nell'età moderna, Laterza, Roma-Bari 1999, pp. 93-120; i saggi raccolti nel 
volume monografico di «Quaderni storici», 119 (2005) dedicato agli ordini regolari, a cura di S. FECI e A. TORRE. 
Per indicazioni bibliografiche sull'interazione tra ordini religiosi e oligarchie cittadine si rinvia alla nota 2 di p. 95 
del saggio di G. DALL'OLIO, La disciplina dei religiosi all'epoca del Concilio di Trento: sondaggi bolognesi, 
«Annali dell'Istituto storico italo-germanico in Trento», 21 (1995), pp. 93-140. 
63 Oltre a MICCOLI, La storia religiosa, cit., cfr. O. NICCOLI, Rinascimento anticlericale: infamia, propaganda e satira 
in Italia tra Quattro e Cinquecento, Laterza, Roma-Bari 2005, pp. 24-28. 
64 Cfr. M. MIELE, La riforma dei conventi nel Cinquecento. Osservazioni e istanze di un teologo napoletano 
dell'epoca, «Memorie domenicane», n.s., 3 (1972), pp. 76-113 e G. M. MONTI, Ricerche su papa Paolo IV Carafa, 
Cooperativa tipografi-Chiostro S. Sofia, Benevento 1925, pp. 14 ss. 
65 Esemplare il caso dei canonici regolari lateranensi di San Giovanni in Monte a Bologna, ai quali fu ordinato nel 
1524 di consegnare i libri ereticali in loro possesso; cfr. G. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori nella Bologna del 
Cinquecento, Istituto per la storia Bologna, Bologna 1999, pp. 51-56, 80-81. 
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1. La situazione bolognese dagli anni trenta agli anni cinquanta. 
 
Le poche notizie finora note sui contatti e sui legami tra membri della congregazione di 
San Salvatore e conventicole ereticali attive nella penisola riguardano la città di Bologna: una 
realtà nella quale le vicissitudini dell'ordine con vescovi e inquisitori non si arrestarono fino al 
tardo Cinquecento, per ragioni in buona parte ancora da chiarire. 
Per i canonici di San Salvatore gli anni trenta si erano aperti con un evento di grande 
significato: il 30 dicembre 1532 Carlo V, dopo essere stato incoronato due anni prima a 
Bologna da Clemente VII, aveva preso parte a una solenne messa nella chiesa bolognese 
dell'ordine
66
, al termine della quale don Angelico Grossi, generale della congregazione, 
Floriano Cedropiani, priore del monastero di San Salvatore, e altri ventisei canonici «fuerunt 
admissi ... ad reverentiam specialem atque personalem ipsi Caesari solemniter exhibendam». 
La cerimonia assunse un valore anche molto concreto, dal momento in cui il procuratore del 
monastero, don Cesario da Bergamo, presentò all'imperatore, affinché li confermasse, i 
privilegi che erano stati concessi in passato alla congregazione renana
67
.  
In questi anni le annotazioni inserite nel registro che raccoglie gli atti dei capitoli generali 
riflettono una realtà tutt'altro che esente da inquietudini e problemi
68
, anche se si tratta spesso 
solo di brevi osservazioni sul divieto di tenere libri proibiti
69
 o sulle penitenze da assegnare 
agli apostati che fossero tornati a vestire l'abito
70
. Un libro di vestizioni
71
, probabilmente 
incompleto ma ricco di indicazioni, registra i nomi dei numerosi religiosi che negli anni trenta 
e quaranta lasciarono la congregazione per tornare alla condizione laicale. La scelta di 
rinunciare alla vita religiosa seguiva nella maggior parte dei casi la professione completa, 
pronunciata di solito dopo l'anno di noviziato richiesto dal percorso di formazione dei 
canonici. Se alcuni novizi non superavano il periodo di prova richiesto, e tornavano quindi 
                                               
66 MOZZAGRUGNO, Narratio, cit., lib. IV, c. 25v ss. 
67 Ivi, c. 26r, dove si legge: «Quae propriis manibus Imperialibus constringens ipse Caesar inter manus dictis 
Procuratoris alta voce confirmavit, & reformari mandavit, vocato ad se Illustrissimo Secretario suo, & Magno 
Commendatore D. Francisco Covos Hyspan. pro celeri expeditione». Segue a cc. 26v-28r il testo del privilegium di 
Carlo V (datato Bologna, 20 gennaio 1533). Cfr. anche TROMBELLI, Memorie, cit., pp. 55-56- 
68 Il registro in questione conservato in ASB, Demaniale, 175/2622. Un registro dei conventi veneziani di San 
Salvador e Sant'Antonio di Castello, che arriva fino al 1534, si conserva invece in ASV, San Salvador, b. 42.  
69 Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, c. 188r: «Precipitur etiam canonicis nostris tam prelatis quam subditis ne apud se 
habeant neve legant libros luteranorum, illi quidem sub pena privationis officii, hi vero sub pena carceris ipso facto 
ad sex menses». 
70 Cfr. ivi, c. 190r. 
71 Si conserva in ASB, Demaniale, 205/2562. La busta in questione contiene fascicoli di diversa provenienza, tra cui 
due libri di vestizioni, uno più antico, che copre una fase che va dal tardo Quattrocento alla metà del Cinquecento, e 
uno più tardo, che integra alcuni dati del precedente e prosegue fino a XVII secolo inoltrato. Nelle note seguiremo la 
numerazione presente nel libro più antico. 
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alla vita secolare dopo aver mostrato scarsa attitudine alla condizione monastica
72
, o venivano 
espulsi in seguito a comportamenti scandalosi
73
, altri uscivano dalla congregazione per 
propria scelta. Non sono chiari i meccanismi attraverso cui ciò avveniva, e talvolta l'apostasia 
non implicava ipso facto il ritorno allo stato laicale, poiché poteva indicare il passaggio a un 
altro ordine o alla condizione di prete secolare
74
.  
Le notizie prevalenti riguardano i canonici di area bolognese, anche se il libro menziona 
episodi legati ad altri conventi, come il caso di Petronio da Bologna, che dopo la professione 
nel 1533 soggiornò a Venezia, nel convento di Sant'Antonio di Castello, per poi lasciare la 
vita claustrale nel 1542
75
. In quello stesso anno un suo confratello, il veneziano don 
Concordio, «essendo ... in Roma assignato nel convento di San Pietro in Vincula apostatò»
76
. 
La fuga del religioso fece scattare l'immediato intervento del cardinale protettore, Alessandro 
Cesarini
77
, e con esso la carcerazione del canonico nella prigione romana di Tor di Nona. 
Liberato grazie all'intervento di un alto prelato, Concordio si recò a Venezia e una volta 
lasciati i domini pontifici sembrò dedicarsi a una vita decisamente più libera: conosciuta una 
cortigiana di nome Paola, se ne innamorò, al punto che «essendo levato di Santo Antonio dalli 
superiori per obbedientia et assignato a Ferrara, tenne mezzo in Roma di haver le bolle per 
uscir della religione, dove uscì ad instantia della detta Paula, et così stette fuori della religione 
insino a tanto che visse quella detta Paula»
78
.  
Non è da escludere che Concordio avesse effettivamente ottenuto una dispensa dalla 
Penitenzieria apostolica, l'ufficio della curia romana al quale, prima del concilio tridentino, 
era deputato lo scioglimento dei voti religiosi
79
. Il nodo della nullità di professione è quindi 
centrale, nel suo caso come in quelli di altri «sfratati», anche se in assenza di documentazione 
che certifichi queste procedure, è difficile capire attraverso quali canali questi religiosi 
ottenessero l'autorizzazione a vivere al di fuori dell'ordine, né è da escludere che in altre 
                                               
72 È il caso di un Domenico da Cento, il «quia inhabilis erat ad discendum rediit ad seculum». Cfr. ivi, c. 38v. 
73 Un frate Umiliato da Imola viene espulso per il suo pessimo comportamento durante il noviziato. Cfr. ivi, c. 32r. 
74 Lo stesso libro di vestizioni reca annotazioni relative alle ordinazioni di numerosi canonici fatte a Bologna dal 
suffraganeo del vescovo.  
75 Cfr. ASB, Demaniale, 205/2562, c. 36r. Nel suo caso abbiamo anche l'indicazione del nome prima dell'assunzione 
dell'abito clericale, Ludovico di Camillo Scapini. 
76 ASV, Sant‟Uffizio, b. 28, fasc. Angelico da Venezia (d‟ora in avanti Processo Buonriccio), c. 6v. 
77 Morto il 13 febbraio del 1542. 
78 Processo Buonriccio, c. 7r. Alla morte della moglie Concordio fu reintegrato nella congregazione grazie alla 
mediazione del canonico veneziano Tranquillo Zupponi, sul quale cfr. infra, cap. 3. 
79 Su questo aspetto cfr. A. JACOBSON SCHUTTE, La Congregazione del Concilio e lo scioglimento dei voti religiosi. 
Rapporti tra fratelli e sorelle, «Rivista storica italiana», 118 (2006), pp. 51-79: 57. La procedura fu modificata nella 
sessione conclusiva del concilio di Trento del 3-4 dicembre 1563. Cfr. DALL'OLIO, La disciplina dei religiosi, cit., n. 
136 p. 101. 
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circostanze l'abbandono di esso avvenisse a insaputa dei superiori
80
. 
Sul caso di Concordio si avrà modo di ritornare
81
, ma sempre al 1542 risale l'apostasia di 
un don Bartolomeo, al secolo Sebastiano di Zanobi Marescalchi, entrato nell'ordine quattro 
anni prima, nell'aprile del 1538
82
. Nel suo caso l'estensore del libro di vestizioni registrò 
anche la ragione che lo aveva spinto a lasciare la congregazione, più tardi cancellata: forse 
una misura di prudente censura, relativa a un episodio avvenuto nell'annus mirabilis degli 
esilî religionis causa, con le fughe di Bernardino Ochino e del lateranense Pietro Martire 
Vermigli.  
Il problema dell‟apostasia toccò in generale il mondo degli ordini religiosi nei travagliati 
decenni della crisi religiosa cinquecentesca, anche se assunse significati diversi a seconda dei 
contesti e delle vicende dei singoli chierici. Come si è già avuto modo di osservare, in assenza 
di documenti che chiariscano i motivi che conducevano all‟abbandono dell‟abito è difficile 
formulare ipotesi. Questo vale anche per un ex-canonico scopettino, processato per eresia a 
Verona nel 1550 e legato a Soranzo. Si tratta del cremonese Omobono Asperti, che rilasciò ai 
giudici veronesi un‟impressionante confessione, nella quale restò pervicacemente legato alle 
sue convinzioni ereticali
83
. Anche don Omobono aveva inoltrato alla Penitenzieria una 
supplica che nel suo caso fu accolta, e anni dopo aver lasciato l‟abito dei canonici renani 
l‟Asperti svolse diversi uffici al servizio di Soranzo, che cercherà di difenderne l‟operato. Non 
sappiamo se il percorso ereticale dell‟ex-scopettino iniziò già negli anni che trascorse nella 
congregazione, ma il suo caso riflette come l‟approdo all‟eterodossia fosse un esito possibile 
per i molti «sfratati» nell‟Italia di metà Cinquecento. 
L'elevato numero di abbandoni dell'ordine suggerisce comunque che la congregazione non 
stesse attraversando tempi sereni. Il già citato registro di atti capitolari ci restituisce ad 
esempio l'indignata reazione suscitata dalla decisione di Agostino Trivulzio, cardinale 
protettore succeduto a Cesarini, di vietare la celebrazione del capitolo generale nel 1547. Nel 
                                               
80 Un cenno alla nullità di professione in F. MEDIOLI, Lo spazio del chiostro: clausura, costrizione e protezione nel 
XVII secolo, in Tempi e spazi di vita femminile tra medioevo ed età moderna, a cura di S. SEIDEL MENCHI, A. 
JACOBSON SCHUTTE, T. KUEHN, Il Mulino, Bologna 1999, pp. 353-373: 361 (che si riferisce però a conventi 
femminili del secolo successivo). Cfr. anche, sempre per un periodo molto più tardo (tra fine Seicento e Settecento), 
JACOBSON SCHUTTE, La Congregazione del Concilio, cit. 
81 Cfr. infra, cap. 3. 
82 Cfr. ASB, Demaniale, 205/2562, c. 32r. 
83 Cfr. in proposito il documento citato in I processi inquisitoriali di Vittore Soranzo, 1550-1558: edizione critica, a 
cura di M. FIRPO e D. MARCATTO, Archivio Segreto Vaticano, Città del Vaticano 2004, vol. II, n. 57 p. 605. Su di lui 
cfr. anche M. FIRPO, Vittore Soranzo vescovo ed eretico. Riforma della Chiesa e Inquisizione nell'Italia del 
Cinquecento, Laterza, Roma-Bari 2006, pp. 246-249 e passim. Allo stato attuale delle ricerche risulta che l'Asperti 
ebbe rapporti piuttosto labili con la congregazione; vd. L. TACCHELLA, l processo agli eretici veronesi nel 1550: S. 
Ignazio di Loyola e Luigi Lippomano (carteggio), Morcelliana, Brescia 1979, n. 215 p. 162. Su di lui cfr. anche 
FIRPO, Vittore Soranzo, cit., ad ind. 
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settembre dell'anno precedente il Senato bolognese aveva scritto al cardinale invitandolo a 
intervenire nel governo della congregazione, con la richiesta di operare con discrezione ma in 
modo deciso. Le ragioni che stanno dietro questa richiesta non sono chiare: sappiamo soltanto 
che la situazione era tale da spingere il governo cittadino a rinnovare la richiesta due mesi 
dopo, per tramite dell'agente Annibale Dell'Oro, che avrebbe dovuto esercitare pressioni 
direttamente su Paolo III
84
. Non è dunque un caso se nel delicato contesto in cui si era venuto 
a trovare il convento bolognese di San Salvatore la congregazione non avesse accolto 
nemmeno un religioso nel '47
85
, né ci si deve stupire dell'imbarazzo con cui l'estensore del 
suddetto registro annotò l'interruzione della serie dei capitoli generali per quello stesso anno
86
.  
A Trivulzio, morto nell'aprile del 1548, succedette nella carica di cardinale protettore 
Marcello Crescenzi, seguito da Juan Álvarez de Toledo nel 1552
87
. Non ci sono elementi per 
chiarire se la scelta del cardinale spagnolo, membro di spicco del Sant'Ufficio romano e 
ulteriormente avvicinatosi a Gian Pietro Carafa dopo il conclave del 1549, fu dettata da 
preoccupazioni di natura religiosa, anche se altri indizi danno un‟idea della difficile situazione 
attraversata dalla congregazione intorno alla metà del secolo. 
Il 18 luglio 1548 Paolo III denunciò la confusione regnante tra i canonici renani, dovuta 
all'introduzione nel corso degli ultimi anni di nuove «constitutiones seu reformationes», di cui 
però non possediamo il testo. Le scarse testimonianze di cui disponiamo non permettono di 
precisare la fisionomia di queste innovazioni: stando al testo della bolla emanata da papa 
Farnese, esse vedevano il coinvolgimento tanto di religiosi quanto di secolari, dato rilevante 
che indica il concreto inserimento dei canonici nella realtà cittadina
88
. Negli ultimi anni del 
papato farnesiano si assistette comunque a un'ulteriore espansione della congregazione, con 
l'aggregazione dell'abbazia di San Celso a Milano nel marzo del 1549
89
, mentre occorre 
ricordare che la questione del capitolo generale, già motivo di frizione nell‟episodio che vide 
                                               
84 Su tutta la vicenda cfr. DALL'OLIO, La disciplina dei religiosi, cit., p. 99. Dall'Olio ipotizza che la cautela e la 
prudenza di linguaggio utilizzata dal governo bolognese possa essere motivata da problemi di natura dottrinale, 
piuttosto che disciplinare. 
85 Come si deduce dal libro delle vestizioni in ASB, Demaniale, 205/2562, c. 34r. 
86 Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 180v-181r. 
87 Cfr. ASB, Demaniale, 176/2623, c. 6r.  
88 Il testo del provvedimento di Paolo III si può leggere in Bullarium Canonicorum regularium Rhenanæ 
congregationis sanctissimi Salvatoris, seu Congeries privilegiorum ab Apostolica Sancta Sede, et ab episcopis 
eisdem concessorum (d'ora in avanti Bullarium), Romæ, typis Reverendæ Cameræ apostolicæ, 1730, pp. 131-133. 
Ecco il passo in questione: «A paucis anni citra nonnullae, tam ipsorum Congregationis religiosae, quam aliae 
seculares personaes diversas constitutiones, seu reformationes per eandem Congregationem observandas, non solum 
citra duarum partium electorum huiusmodi assensum, verum etiam extra capitulum generale congregationis 
huiusmodi, et illis id ignorantibus contra antiquarum constitutionum huiusmodi tenores edere et publicare et ex 
praetensa illarum observantia, eandem congregationem perturbare et dissensiones adducere praesumpserunt».  
89 Cfr. MOZZAGRUGNO, Narratio, cit., libro VII, c. 26r. 
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coinvolto il Trivulzio, si ripropose ancora per più di un ventennio
90
. Dal secco linguaggio 
cancelleresco della bolla s‟intuisce un elemento che riscontreremo con regolarità nei decenni 
seguenti: il turbamento della pax e della tranquillitas dell'ordine, per ragioni di rivalità 
personali e atteggiamenti settari che giocheranno un ruolo decisivo nel meccanismo di accuse 
e delazioni incrociate che di lì a pochi anni si sarebbe messo in moto, trascinando numerosi 
canonici al cospetto di vescovi e inquisitori. 
Data la turbolenta situazione degli anni trenta e quaranta, occorre capire se e fino a che 
punto essa s‟intrecciò alla presenza delle conventicole ereticali attive a Bologna91. Non è 
arbitrario infatti leggere la storia dei canonici renani come un tassello del più ampio mosaico 
del dissenso ereticale bolognese
92
, anche se rimangono ancora molte incertezze dovute a non 
trascurabili lacune documentarie. Secondo testimonianze tarde, nel monastero cittadino di San 
Salvatore si era radicata nel corso degli anni quaranta una vera e propria «scuola di eresia»
93
, 
che avrebbe avuto come capo il canonico don Cornelio da Carpi, poi costretto alla fuga nel 
1549, in seguito alla campagna antiereticale avviata da Muzzarelli
94
. Cornelio, dopo 
quattordici anni trascorsi nell'ordine francescano, era passato alla congregazione di San 
                                               
90 Fu Juan Álvarez de Toledo il primo a proporre, a quanto pare per ragioni di natura puramente economica, di 
modificare la frequenza del capitolo generale, facendola passare da annuale a biennale Ciononostante ancora per 
decenni gli atti della congregazione segnalano la regolare riunione del capitolo generale, con l'eccezione del 1570. 
Solo a partire dal 1572 il priore generale sarebbe restato in carica tre anni, in conformità a quanto stabilito da Pio V 
nel dicembre del 1571. Cfr. Bullarium, cit., pp. 135, 156-161, con il rinvio a margine alle constitutiones di Pio V (6 
dicembre 1571), di Gregorio XIII (23 marzo 1574 e 16 dicembre 1579) e Sisto V (12 marzo 1586 e 23 agosto 1589).  
91 Bibliografia di riferimento: A. BATTISTELLA, Il S. Officio e la riforma religiosa in Bologna, Zanichelli, Bologna 
1905, in part. pp. 125-126;  A. ROTONDÒ, Per la storia dell'eresia a Bologna nel secolo XVI, in ID., Studi di storia 
ereticale del Cinquecento, Olschki, Firenze 2008, vol. I, pp. 249-295: 290-291, sulle relazioni tra società laica e 
mondo claustrale (con riferimento anche ai canonici di San Salvatore); ID., Anticristo e Chiesa romana. Diffusione e 
metamorfosi d'un libello antiromano del Cinquecento, in ID. (a cura di), Forme e destinazione del messaggio 
religioso. Aspetti della propaganda religiosa nel Cinquecento, Olschki, Firenze 1991, pp. 19-164: 76 ss.; A. BIONDI, 
Ulisse Aldrovandi e l‟eresia in Bologna, «Annali dell‟Istituto storico italo-germanico in Trento», 17 (1991), pp. 77-
89; A. SAMARITANI, Religione cittadina, autoriforma cattolica, malessere ereticale a Cento nel secolo XVI tra 
Riforma e Controriforma, Corbo Editore, Ferrara 1997, in part. pp. 98 ss.; G. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., 
pp. 154-156, e ID., I rapporti tra la Congregazione del Sant'Ufficio e gli inquisitori locali nei carteggi bolognesi 
(1573-1594), «Rivista storica italiana», CV (1993), pp. 246-286. 
92 Abbiamo poche notizie circa il coinvolgimento di membri dell'ordine in circuiti eterodossi differenti da quello 
bolognese.Oltre al caso già ricordato di Omobono Asperti, è soprattutto il contesto tra Venezia e Padova a offrire 
diversi spunti di ricerca che andrebbero approfonditi. Cfr. per ora il caso segnalato da Cantimori, di un don Marco 
Ghissi, priore del monastero di Sant'Antonio da Vienna, vicino a Padova, processato nel marzo del 1581 per aver 
sostenuto, tra le altre cose, che «Ecclesiam sanctam esse confusionem; quodque turcae et pagani salvantur, 
allegando quod Deus vult omnes homines salvos fieri». Il processo si trova tra le carte dell'Inquisizione oggi 
conservate nella biblioteca del Trinity College di Dublino. Cfr. D. CANTIMORI, Atteggiamenti della vita culturale 
italiana nel secolo XVI di fronte alla Riforma, in Id., Umanesimo e religione nel Rinascimento, Einaudi, Torino 
1975, pp. 3-39: 36, 39n. Per nuove fonti su Marco Ghissi cfr. infra, cap. 3. 
93 Cfr. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., p. 82. Cfr. anche S.  SEIDEL MENCHI, Erasmo in Italia 1520-1580, Bollati 
Boringhieri, Torino 1987, p. 98. 
94 Oltre alla bibliografia citata sopra cfr. C. QUARANTA, Marcello II Cervini (1501-1555): riforma della Chiesa, 
Concilio, Inquisizione, Il Mulino, Bologna 2010, pp. 299-300. 
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Salvatore grazie a una licenza di Clemente VII
95
, conservando però il nomignolo di 
«zoccolante», che ritroviamo in alcune fonti inquisitoriali dei decenni successivi
96
. Dopo la 
professione, avvenuta il 6 luglio 1533, era rimasto nel convento bolognese, anche se non è 
noto quando e in virtù di quali contatti il suo insegnamento assunse una piega ereticale. La 
sua lettura delle epistole paoline era improntata a uno stile espositivo che distingueva tra un 
pubblico di «vecchi», ai quali bisognava sottoporre un'interpretazione cattolica, e uno di 
«giovani», ai quali la teologia di san Paolo poteva essere esposta «hereticamente»
97
.  
Dalle poche tracce rimaste risulta che le lezioni paoline a San Salvatore attraessero un 
pubblico numeroso e variegato, dato in linea con quanto sappiamo del dissenso ereticale 
bolognese, che in questi anni coinvolgeva ampi strati della società cittadina. La conventicola 
che riuniva i canonici scopettini comprendeva professori e scolari dello Studio e religiosi di 
altri ordini, affiancati da artigiani, calzolai, tessitori. Risale al 1549 un importante processo a 
tre membri di questo sodalizio, poi costretti ad abiurare solennemente in San Petronio. Due di 
essi, il calzolaio Bernardino Brascaglia e lo studente Ulisse Aldrovandi, poi celebre naturalista 
e professore dello Studio, furono per ragioni diverse legati alla congregazione di San 
Salvatore. 
Tralasciando per ora il caso di Brascaglia
98
, i costituti di Aldrovandi, che parlano di 
Cornelio da Carpi, professo nel monastero di San Salvatore, «immersissimo nelle cose 
lutherane», accennano anche a un don Angelico Bertolotti, in seguito noto col nome di don 
Giovanni Battista e forse esule a Ginevra
99
. I frammenti del processo al giovane Aldrovandi 
consentono di datare le attività del gruppo eterodosso attivo a San Salvatore al 1546. Un 
documento segnalato da Dall'Olio conferma tra l'altro lo stretto legame del giovane Ulisse e di 
un altro eretico bolognese, Sebastiano Mainetti, con il Bertolotti
100
, e sempre Dall'Olio ha 
ricordato che il gruppo ereticale nel quale erano inseriti i canonici renani, di indirizzo 
teologico in prevalenza sacramentario, faceva capo a Lelio Sozzini e aveva contatti con il 
                                               
95 Cfr. ASB, Demaniale, 205/2562, c. 35v. 
96 Cfr. la deposizione di don Agostino da Ferrara, priore del convento di Nicosia nei pressi di Pisa, del 15 luglio 1575, 
in AAP, Sant'Uffizio, b. 1, c. 80r. 
97 Riprendo le citazioni da DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., p. 155. 
98 Cfr. intanto su di lui, giustiziato in quanto relapso a Bologna il 18 gennaio 1567, BATTISTELLA, Il S. Officio, cit., pp. 
96-97. 
99 I costituti sono pubblicati in C. RENATO, Opere. Documenti e testimonianze, a cura di A. ROTONDÒ, Firenze-
Chicago, Sansoni-The Newberry Library, 1968, pp. 224-227: 227. Calderini, in occasione del processo del 1570 del 
confratello Buonriccio, aggiunge un'informazione importante relativa alla fuga di Cornelio da Carpi, menzionando 
anche il nome di un don Giovanni Grisostomo da Bologna, nome che ricorrerà più volte nelle indagini inquisitoriali 
di quegli anni; cfr. Processo Buonriccio, c. 11rv: «Di don Grisostomo gli è fama che egli  ha fatto publica 
conventicula di heresia, et fece questa conventicula in Bologna al tempo del concilio di Bologna, dove il prior fu 
avisato dal reverendissimo Lippomano vescovo di Verona, et essendo nemico di questo fatto odore alla Santa 
Inquisitione volendo pigliar il loro maestro don Cornelio da Carpo arripuit fugam».  
100 Cfr. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., nn. 49-50 p. 128. 
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Nel corso di indagini più tarde, condotte agli inizi degli anni settanta, quando da Roma i 
cardinali inquisitori promossero nuove inchieste sull'ordine, l'ormai noto e affermato 
naturalista, «col quale [i canonici] dicono haver tenuto insieme con altri stretta pratica», fu 
nuovamente interrogato proprio in relazione alla congregazione di San Salvatore, intimato a 
«dire intieramente la verità di quanto sa [dei canonici] che havesse conosciuti per eretici, o  
per sospetti, facendo sapere il pericolo che correria, ogni volta che tacesse alcuna cosa, di 
essere giudicato fautore di eretici»
102
. Aldrovandi era chiamato a rendere conto del 
coinvolgimento, nella conventicola ereticale di cui lui stesso aveva fatto parte, del fratello 
Teseo, il quale non dovette comunque subire serie ripercussioni negli anni a venire, dal 
momento che il bolognese Gregorio XIII lo nominò commendatore dell'ospedale romano di 
Santo Spirito, carica che ricoprì dal 1576 al 1582
103
.  
Nel gennaio del 1549 furono pubblicate a Roma, per Blado, le costituzioni dell‟ordine. La 
stampa conteneva anche un calendario per l'anno liturgico e il testo della regola di 
Sant'Agostino. Quest‟ultima era preceduta da una breve prefazione, che ricordava come sin 
dal 1541 l'allora cardinale protettore, Alessandro Cesarini, avesse riunito presso il convento di 
San Michele di Candiana quattro canonici, assegnando loro il compito di rivedere le 
costituzioni. La morte del cardinale interruppe però ogni iniziativa, aprendo per la 
congregazione una fase confusa e turbata dal conflitto con il successore, Agostino Trivulzio. 
Quest'ultimo aveva, per ragioni non chiare, paralizzato ogni tentativo di introdurre delle 
«reformationes», e la situazione non era degenerata solo grazie all'intervento moderatore di un 
altro alto prelato di curia, Marcello Crescenzi
104
.  
Non restano tracce del processo redazionale che portò alla stesura delle nuove norme che 
dovevano regolare la vita della congregazione, fissando le cariche interne, le punizioni in caso 
                                               
101 Cfr. ivi, pp. 128-129. 
102 BAB, ms. B 1860, c. 139rv. Cfr. Cfr. Biondi, Ulisse Aldrovandi e l‟eresia in Bologna, cit., e le lettere 
pubblicate in U. BALDINI - L. SPRUIT, Cardano e Aldrovandi nelle lettere del Sant'Uffizio romano all'inquisitore di 
Bologna (1571-73), «Bruniana et Campanelliana», 6 (2000), pp. 145-163. Gli stretti rapporti di Aldrovandi con i 
canonici di San Salvatore emergevano già dai suoi costituti del '49 e da quelli di un suo ignoto complice bolognese; 
cfr. gli stralci di costituti pubblicati da DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., pp. 156-157. 
103 Cfr. G. BARTOLOZZI CASTI E G. ZANDRI, San Pietro in Vincoli, F.lli Palombi, Roma 1999, p. 124. 
104 Cfr. Costituzioni, cc. n. n.: «Siquidem paucis post diebus ingravescente morbo, antquam affectum illud opus 
perficeret, si non sibi nobis certe alienissimo tempore extremum ipse vitae diem confecit. Nam cum inopinatus eius 
interitus res nostras confusas ac perturbatas reliquisset, Augustinus Trivultius Cardinalis, qui eidem in ordinis nostri 
patrocinium subrogatus est, non solum decreta illa caesarina (reformationes quas appellarunt) ut abrogentur, adduci 
non potuit, licet magnis patrum nostrorum precibus identidem lacessitus, verum etiam brevi post tempore ipse 
quaedam multo illis graviora atque deteriora, et quae ipsum canonicae vitae statum naturamque prorsus everterent 
commentus est, eaque a Pontifice eodem tantae novitatis ignaro per eius literas decernenda, et canonicis nostris nihil 
tale cogitantibus de repente Bononiae in magnis comitiis obtrudenda curavit». 
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di mancanze, e così via. Nella breve introduzione alle costituzioni furono richiamati i nomi 
dei grandi legislatori del passato, dal mitico Mercurio Trismegisto al tebano Anfione, da 
Dracone ai decemviri romani. Una scelta curiosa e insolita, motivata forse da un‟ammirazione 
dell‟antichità classica, umanisticamente percepita come concorde con la tradizione cristiana, 
incarnata dalla regola agostiniana. Il testo in questione si preoccupava di tutelare la «canonica 
libertas» dei religiosi renani, espressione dietro la quale è forse lecito leggere la volontà di 
proteggere i privilegi ottenuti dai diversi pontefici in quasi un secolo e mezzo di storia. La 
garanzia e la difesa nei confronti di ingerenze esterne fu spesso, come vedremo, una delle 
principali preoccupazioni dei superiori dell‟ordine, anche se la scarsità di fonti di governo 
interno rendono problematico cogliere il concreto operato di visitatori, abati e generali.  Negli 
anni immediatamente successivi alla stampa delle costituzioni le notizie sulla congregazione 
sono piuttosto scarse. Occorre lasciare lo scenario bolognese, per concentrare l‟attenzione sul 
contesto della Serenissima, dal momento che a Venezia i canonici scopettini furono coinvolti 
in inchieste promosse da Sant‟Uffizio e curia patriarcale, che portarono alla luce fenomeni di 






















2. Da Bologna a Venezia: il ventennio 1550-1570. 
 
Nel 1565 Andrea Arrivabene, editore coinvolto nei circuiti dell'eterodossia veneziana, 
pubblicò un volume di Christiane et diuote parafrasi sopra tutte l'epistole di san Paolo et le 
canonice del canonico veneziano Angelico Buonriccio
105
, più tardi poste all‟Indice e seguite 
negli anni successivi da delle parafrasi ai Vangeli di Matteo e Giovanni (per Giolito), e da una 
ristampa delle epistole medesime presso l'editore Francesco Ziletti, che aveva rilevato la 
libreria di Arrivabene alla morte di quest'ultimo, avvenuta nel 1570
106
. Questa iniziativa, la 
cui importanza è sinora sfuggita alla storiografia del dissenso religioso cinquecentesco, lascia 
aperti numerosi interrogativi: a quale pubblico si rivolse Buonriccio? Quali protezioni o 
complicità gli consentirono di diffondere testi che contrastavano apertamente l'ortodossia 
teologica fissata a Trento?  
Nella dedica al confratello Tranquillo Zupponi
107
, Buonriccio si difese da possibili 
calunniatori che attaccassero la sua fatica come «soverchia». Dichiarò che era sua intenzione 
«solamente beneficiar coloro a' quali non è stata concessa la cognitione della lingua latina»
108
. 
La promozione di un accesso alle Scritture mediato da un commento che veicolava, attraverso 
l'escamotage della parafrasi, contenuti eterodossi è notevole in anni che avevano visto la 
promulgazione di ben due Indici, quello di Paolo IV del '59 e quello tridentino del '64. 
Tra i tanti passi della parafrasi del canonico veneziano ne riporto uno sulla preghiera, che 
insiste sulla necessità di pregare in una lingua familiare
109
. Dopo aver osservato che non 
bisogna pregare «solamente con la bocca e con il strepito delle labra, ma con singolare 
attenzione e con tutto l'affetto del cuore»
110
, il canonico precisò: 
Dunque che deggio in tal caso fare? Quello che a me è più utile e saluberrimo, cioè orare e pregare Dio con il 
fiato, con la voce e con le parole, e pregarlo anco con tutto l'affetto della mente, acciò i preghi miei siano più vivi 
e efficaci, e similmente laudare e magnificare Dio e con la bocca e con la intentione del core, acciochè a lui la 
laude mia sia più gioconda e più grata. Ma se tu loderai Dio con lingua non conosciuta, proferirai qualche 
beneditione e lode, la qual non sappi interpretare agli audienti, che voi tu che faci il povero idiota che non te 
intende? Come voi che lui possi confirmare la tua benedittione e lodare Dio insieme, se egli non sa né intende il 
fine della tua oratione, come vuoi che confermi la parola sua dicendo Amen? Tu certamente laudi, magnifichi e 
                                               
105Cfr. G. MAZZUCHELLI, Gli scrittori d'Italia, Brescia 1763, vol. II, p. 2414. 
106Cfr. P. F. GRENDLER, L'inquisizione romana e l'editoria a Venezia, Il Veltro, Roma 1983 (ed. or. Princeton 1977), p. 
154 e passim, con ampie informazioni sulle attività di Arrivabene.  
107Sul quale cfr. infra. 
108Buonriccio, Parafrasi.  
109Su questo tema si rinvia anche a G. CARAVALE, L'orazione proibita: censura ecclesiastica e letteratura devozionale 
nella prima età moderna, Olschki, Firenze 2003. 
110Ivi, c. 34r. 
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rendi a Dio gratie infinite nella tua oratione, ma quello che non intende né è capace di quello che dici non è 
altrimenti edificato, e però quello che ragiona con lingua strana e non a tutti comune debbe nella sua chiesa 
chiudere la bocca e tenere silentio, acciò quelli parlino e insegnino che possono dare utilità agli audienti.
111
  
Lasciando per ora in sospeso l'analisi del testo di Buonriccio
112
, mi limito a segnalare il 
fatto che il passaggio dal latino al volgare è essenziale anche per un altro, enigmatico aspetto 
della questione, ossia l‟esistenza di un rapporto di dipendenza delle Parafrasi (per le parti 
relative alla lettera ai Romani e a quella ai Galati), documentabile con ragioni abbastanza 
stringenti, dagli analoghi Commentarii a Paolo in latino, stampati da Manuzio nel 1542 e 
attribuiti, con ragioni debolissime, alla penna del cardinale Marino Grimani
113
. Questo fatto 
contribuisce ad accrescere ulteriormente la rilevanza dell'operazione condotta dal canonico 
veneziano, che si trovava a riproporre e a diffondere con un ritardo di più di vent'anni 
(apparentemente inspiegabile) una linea teologica ormai inconciliabile con i pronunciamenti 
tridentini in materia di giustificazione. Che senso aveva imbarcarsi in un'iniziativa di tale 
audacia quando ormai ogni prospettiva di innovazione teologica non poteva non risultare 
perdente? Quale significato assumeva la riproposizione sulla scena culturale e religiosa degli 
anni sessanta di un testo di più di vent'anni prima e appartenente alla stagione 
dell'evangelismo? 
Il dissenso all'interno dei due conventi veneziani dell'ordine, San Salvador e Sant'Antonio 
di Castello, resta alquanto oscuro, ed è soprattutto grazie al contributo degli storici dell'arte 
che si deve una serie di ricerche serie e documentate su di essi (in particolare su San 
Salvador), che hanno anche avanzato qualche ipotesi sulle relazioni tra committenza artistica 
e questioni religiose
114
. Tra i frequentatori abituali della chiesa di San Salvador troviamo ad 
esempio il ricco orefice Antonio Cornovi Della Vecchia, che aveva commissionato a Tiziano 
una Annunciazione per la pala di Sant'Agostino
115
.  
Il Della Vecchia, chiamato a testimoniare nel processo del gioielliere Alessandro Caravia, il 
25 febbraio del 1559 aveva dichiarato che lui e l‟inquisito, che si conoscevano da otto anni ed 
erano uniti da un rapporto di grande familiarità, erano soliti andare «insieme ali divini offitii 
                                               
111Ivi, c. 34v (corsivi miei). 
112Cfr. infra, cap. 2. 
113Non risolve l'attribuzione dell'opera W. MCCUAIG, Cardinal Marino Grimani (c. 1488-1545) and the Index 
Librorum Prohibitorum, in Il piacere del testo. Saggi e studi per Albano Biondi, a cura di A. Prosperi, Bulzoni, 
Roma 2001, vol. I, pp. 141-148. Cfr. infra, Appendice. 
114Cfr. M. TAFURI, Venezia e il Rinascimento. Religione, scienza, architettura, Einaudi, Torino 1985, pp. 24-79; L. 
FINOCCHI GHERSI, Artisti e committenti a San Salvador, «Arte Veneta», 51 (1997), pp. 20-39. 
115Cfr. A. GENTILI, Tiziano e la religione, in Titian 500, ed. by J. Manca, Hanover and London, University Press of 
England, 1993, pp. 147-165: 153-161. 
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et a messa in diverse chiese, et maximamente a San Salvator»
116
. La produzione di Caravia, 
dal Sogno alla Verra, passando per il processo del 1556-59 e il testamento del 1° maggio del 
'63
117
, fino ai prudenti cenni contenuti nel Naspo bizaro del '65 (dedicato al Della Vecchia), 
conobbe un'evoluzione che più studi hanno contribuito a ricostruire
118
, con «uno sviluppo 
dalle originarie premesse erasmiane verso esiti dottrinali filoriformati»
119
, e il contatto con 
l'ambiente di San Salvador può indicare come tanto lui quanto il Della Vecchia individuassero 
nella chiesa dei canonici renani un ambiente che esprimeva istanze religiose vicine alle loro. 
 In analogia col caso bolognese, i processi inquisitoriali dei decenni seguenti 
contribuiscono poi a gettare una luce retrospettiva su alcune frequentazioni sospette dei 
canonici: nel corso del processo di Buonriccio, nell'autunno del 1570, fu il canonico 
Apollinare Calderini
120
 a ricordare che questi e un altro confratello, il già ricordato Tranquillo 
Zupponi
121
, erano legati da uno stretto vincolo di amicizia con «una Lucretia Colti, figlia di 
quello che all'estate passata fu annegato per il Santo Officio dell'Inquisitione»
122
. L'eretico in 
questione è forse da identificare in quell'Alvise De' Colti di cui si perdono le tracce dopo il 
processo veneziano del 1552, a seguito della repressione degli anabattisti avviata dopo la 
delazione di Manelfi
123
, un dato che, se avvalorato da altre fonti, rappresenterebbe un ulteriore 
anello di congiunzione con gruppi eterodossi di area veneta. 
Nel settembre del 1574 un canonico della congregazione, Leonardo da Venezia, fu 
chiamato a rispondere della strabiliante quantità di libri proibiti trovati in suo possesso: si 
andava dai Dialoghi di Mercurio e Caronte di Alfonso de Valdés a una versione delle 
Prediche ochiniane, da testi erasmiani a opere letterarie di Franco, Gelli, Boccaccio e 
Aretino
124
. Quello che colpisce, ai fini di un confronto con Buonriccio, è però soprattutto la 
presenza di una «Bibia ad signum spei stampata del '48», del Nuovo Testamento di Isidoro 
Chiari, della parafrasi di Erasmo a Giovanni: tutte opere che rivelano un profondo interesse 
scritturistico, e che forniscono pertanto un indizio importante per intendere il milieu culturale 
e religioso nel quale poté maturare un progetto come quello di Buonriccio.  
                                               
116Cito dalla deposizione pubblicata da E. BENINI CLEMENTI, Il processo del gioielliere veneziano Alessandro Caravia, 
«Nuova rivista storica», 65 (1981), pp. 628-652: 651. Della stessa studiosa cfr. anche Riforma religiosa e poesia 
popolare a Venezia nel Cinquecento: Alessandro Caravia, Firenze, Olschki, 2000. 
117Antonio Della Vecchia figura tra i testimoni del testamento.  
118Cfr. M. FIRPO, Artisti, gioiellieri, eretici: il mondo di Lorenzo Lotto tra Riforma e Controriforma, Laterza, Roma-
Bari 2001, pp. 205 ss., con bibliografia. 
119Ivi, p. 212. 
120Sul quale cfr. supra, Introduzione, e infra, cap. 4. 
121Sul quale cfr. infra, cap. 3. 
122Processo Buonriccio, c. 12r. 
123Cfr. su di lui M. SCREMIN, De' Colti, Alvise, in DBI, 33, Roma 1987, pp. 562-564.  
124Cfr. ASV, Sant'Uffizio, b. 38, fasc. Leonardo da Venezia.  
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Nel processo del canonico veneziano Girolamo Priuli, avviato nel 1587 ma ricco di 
informazioni sulle vicende del decennio precedente, affiorò ancora una volta la presenza di 
una lunga lista di testi proibiti
125
. Don Girolamo era stato in precedenza scomunicato da un 
visitatore del suo ordine per aver permesso a alcune donne di entrare in un convento 
veneziano della congregazione. La scomunica gli impedì per qualche anno di essere abilitato 
alle cariche interne all‟ordine, cosa di cui sembrò non curarsi. «Più volte ammonito che si 
facesse habilitare, respose che [le prelature] “sono coglionerie” et sprezzò queste 
habilitationi»
126: queste le parole contenute nell‟accusa formulata dal Sant‟Uffizio veneziano, 
dalla quale risultò che Girolamo aveva anche, in alcune discussioni con suoi confratelli, 
sostenuto che «el papa era frate anche lui» (siamo negli anni del francescano Sisto V), 
riservando «parole di sprezzo alli frati e canonici». 
Nel corso del processo gli furono requisite alcune lettere che confermano le traversie 
vissute nel decennio precedente. In una dura lettera il generale della congregazione, il 
bolognese Agostino Azzani, ne stabilì la sospensione a divinis per lo scandalo legato 
all‟ingresso di alcune donne nel monastero veneziano dove Girolamo risiedeva. La missiva, 
datata 22 settembre 1578, fu seguita qualche giorno dopo, il 4 ottobre, da un‟altra lettera di 
Raffaele Campioni da Cento, già visitatore della congregazione, che espresse invece tutto il 
suo sostegno al confratello
127
, a dimostrazione dei forti contrasti presenti all‟interno 
dell‟ordine. 
Le informazioni desumibili da questi processi sono utili ai fini di comprendere quanto una 
tradizione di dissenso religioso, variamente inteso e articolato, avesse potuto resistere 
all'interno dei conventi della congregazione, a dispetto dei ripetuti tentativi di stroncarla. Ma 
il loro carattere tardo non aiuta a chiarire la natura dell'iniziativa di Buonriccio e il suo 
inserimento nel complesso contesto religioso veneziano degli anni cinquanta e sessanta. È 
quindi opportuno studiare da vicino quei decenni, al fine di avanzare qualche ipotesi sul 
significato della stampa delle Parafrasi, per tentare di capire quale progetto religioso e 
                                               
125Il fascicolo processuale conserva una lettera del Campioni al Priuli, inviata da Bologna il 4 ottobre 1578, negli stessi 
giorni in cui Girolamo era al centro di un processo interno all'ordine, che culminò nella privazione del priorato che 
egli deteneva per il convento di Candiana. Trascrivo di seguito il testo della lettera: «Reverendo fratello mio sempre 
carissimo. Il successo del suo caso mi preme e duole incredibilmente, ma non ardisco per il presente porvi parola. 
Ma certifico ben Vostra Reverenza che io vi sono quel medesimo amico et confidente, che sempre son stato, né 
crediate altrimenti, perché non amai mai la vostra prelatura, ma la persona vostra, onde vi procurarò la absolucione 
et tutto quelo che potrò, con diligenza et fede, essortando quella a governarsi con prudenza e pazienza, ch'el tutto 
permette Iddio per il nostro meglio, et trasmutarà queste tenebre in luce. Et in segno di vero amor vi offerisco non 
solo la mia compagnia, ma anco la mità del mio letto, con che vi abbraccio et bacio... Amoroso et bon amico», in 
ASV, Sant'Uffizio, b. 60, fasc. Don Girolamo da Venezia.  
126Ivi. L'abiura fu pronunciata il 24 settembre 1587; su questo processo cfr. anche infra, cap. 3.  
127Su Campioni cfr. intanto SAMARITANI, Religione cittadina, cit., pp. 98 ss. Campioni fu maestro di Apollinare 
Calderini; cfr. infra, cap. 4. 
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culturale stava dietro all'apparente follia di pubblicare testi così espliciti e radicali 
all‟indomani della chiusura del Tridentino. 
Al di là delle protezioni politiche su cui la congregazione poteva contare, che necessitano 
di qualche ulteriore approfondimento
128
, occorre qui richiamare una precedente 
collaborazione con l'editore Arrivabene, risalente al 1555, perché aggiunge un tassello che 
complica il quadro finora tracciato. In quell'anno il canonico mirandolano Giuseppe Bergomi 
pubblicò un‟orazione che aveva come tema la ratio di governo di una repubblica cristiana129. 
Bergomi, maestro di Buonriccio
130
, additava ai magistrati della Serenissima la drammatica 
minaccia della «pestis haeretica» che si diffondeva attraverso una circolazione impropria dei 
libri apertamente luterani, o di quelli «qui ex Lutheri quasi officina prodierunt», circolazione 
che doveva essere contrastata però in primo luogo dalle gerarchie ecclesiastiche. Un'attenta 
vigilanza su testi potenzialmente forieri di istanze innovatrici ed eversive dal punto di vista 
religioso si sposava con un'esaltazione della stabilità sociale e politica di una repubblica 
autenticamente cattolica, dal momento che quanti davano vita a nuove sette non potevano 
essere altro che «perditos et impios cives»
131
. Il canonico aveva in mente esempi storici ben 
precisi: esaltò la recente riconquista dell'Inghilterra alla vera fede e, nell'anno della pace di 
Augusta, espresse la speranza che presto anche le terre tedesche passate alla Riforma 
avrebbero seguito lo stesso percorso di riavvicinamento al papato romano
132
. 
Il breve testo di Bergomi e le stampe di Buonriccio si collocano su posizioni religiose tra 
                                               
128Nel 1565 il canonico veneziano, nel dare alle stampe, sempre presso Arrivabene, una Paraphrasi sopra i tre libri 
dell'anima d'Aristotile, decideva di dedicarla al procuratore di San Marco Girolamo Grimani, che fu tre volte 
ambasciatore a Roma in occasione delle elezioni dei pontefici Marcello II e Paolo IV, e poi Pio V e Pio V. 
129Cfr. Iosephi Bergomi Mirandulani Oratio in qua reipublicae christianae gerendae ratio breuissime demonstratur, 
Venetiis, apud Andream Arriuabenum, 1555.  
130Buonriccio definisce Bergomi «mio carissimo precettore» nella dedica delle parafrasi alle epistole canoniche. 
131Cfr. BERGOMI, Oratio, cit. Le pagine dell'orazione di Bergomi non sono numerate. Trascrivo di seguito alcuni passi 
particolarmente significativi: «Ac mihi quidem cum multis aliis rebus, tum duabus praesertim haec tota res contineri 
videtur, una in repellendis erroribus posita est, altera in his plane repudiandis, quae nec usui nec honori nec dignitati 
esse possint. Prior ad haereses pertinet, posterior ad eos libros de manibus remittendos qui nihil ad pietatem valeant, 
illis vero tractandis e quibus rerum est divinarum cognitio petenda. Ac primum quidem est omni prorsus studio 
magistratibus videndum ne obscure et illis fere dormientibus, quasi pestis haeretica quaedam in hac nobis omnibus 
charissima serpat familia. [...] Sit igitur hoc in primis positum planeque cognitum, eorum qui sint in altissimo 
sacerdotii gradu collocati, praecipuas esse partes, veram ab universaque ecclesia comprobatam fidem tenere 
nullaque ex re maiorem aut laudem aut gloriam consecuturos, quam si hanc ipsam nullis quasi maculis infectam 
atque imbutam, ad eum usque diem quo discesserint e vita conservarint». A questo proposito si vedano le 
osservazioni di A. PROSPERI, Ortodossia, diversità, dissenso. Venezia e il governo della religione intorno alla metà 
del Cinquecento, edito in Andrea Palladio: nuovi contributi, a cura di A. CHASTEL e R. CEVESE, Milano 1990, pp. 
27-31, poi confluito in A. PROSPERI, L'Inquisizione romana. Letture e ricerche, Roma, Edizioni di Storia e 
Letteratura, 2003, pp. 141-151, e J. J. MARTIN, L'Inquisizione romana e la criminalizzazione del dissenso religioso a 
Venezia all'inizio dell'età moderna, «Quaderni storici», 66 (1987), pp. 777-802: 777-779, 786-787 (sugli eretici 
come «nemici occulti» dello stato). 
132Cfr. BERGOMI, Oratio, cit.: «Hac principum diligentia Hispania, Gallia, Italia corruptricem hanc religionis divinique 
cultus Lutheri sectam explosit iamque penitus eiecit. Iam longo intervallo ac summa quidem cum animi mei laetitia 
itemque bonorum omnium verae fidei atque pietatis lumen intueri incipit Britania, spero etiam Germaniam huiusce 
praestantissimum exemplum imitaturam esse».  
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loro molto diverse e, si potrebbe dire, in reciproco contrasto. Se appare inutile speculare sulle 
ragioni di tale contrapposizione in assenza di documenti che aiutino a chiarirne le ragioni, 
merita sottolineare che in fondo ambedue i canonici, pur da angolature contrastanti, 
affrontarono lo stesso problema, quello del libro religioso, della sua fruizione e del suo 
rapporto con istanze di rinnovamento ancora vive in una società veneziana, dove si iniziava a 




L'inserimento dei canonici di San Salvatore nei circuiti del mercato editoriale veneziano 
offre quindi molteplici spunti di ricerca e di riflessione, qui soltanto abbozzati
134
, e insieme 
alle notizie relative al mecenatismo artistico e ai nessi col patriziato permette di cogliere la 
ricchezza di posizioni e fermenti ancora operanti in una società in rapida transizione verso 
un'ortodossia sempre più asfissiante. Questi aspetti consentono soprattutto di cogliere una 
diretta esposizione di membri della congregazione sullo scenario dei dibattiti religiosi, 
elemento che distingue e valorizza il contesto della Serenissima rispetto alla realtà bolognese. 
Il prossimo paragrafo è pertanto dedicato a un confronto tra Venezia e Bologna tra gli anni 
settanta e i primi anni novanta, nel momento di più elevata concentrazione di processi ai danni 















                                               
133Cfr. le considerazioni generali di G. MONGINI, «Nel cor ch'è pur di Cristo il tempio». La Vita del serafico e glorioso 
S. Francesco di Lucrezia Marinelli tra influssi ignaziani, spiritualismo e prisca theologia, «Archivio italiano per la 
storia della pietà», 10 (1997), pp. 359-403, con ampia bibliografia. 
134Cfr. infra, cap. 2. 
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3. Venezia e Bologna tra anni settanta e anni novanta. 
 
Fino alla svolta degli anni settanta lo scenario bolognese e quello veneziano sembrano 
procedere su binari separati: se a Bologna con le indagini del 1549 si può dire che «l'azione 
inquisitoria abbia posto fine a quella promiscuità sociale che aveva caratterizzato il 
movimento eterodosso bolognese nel decennio precedente»
135
, promiscuità che aveva 
contraddistinto gli stessi circuiti del dissenso religioso che coinvolgeva i religiosi di San 
Salvatore, la situazione veneziana si distingue per una notevole vitalità, che vede i canonici 
dei conventi della Serenissima impegnati in un'opera di rinnovamento artistico e religioso che 
interessa anche il patriziato, secondo strategie e modalità ancora da indagare. 
Bisogna però correggere in parte questa visione per comprendere a pieno la complessità 
della situazione, nonché le gravi contraddizioni e i violenti conflitti che in quegli stessi anni 
lacerarono la congregazione. La polarità tra Bologna e Venezia rappresenta da questo punto di 
vista un dato che merita di essere rilevato. Una polarità che evidenzia come i rapporti tra i due 
centri fossero stretti già nel corso degli anni sessanta. 
Una vera e propria figura di raccordo tra le due città è da individuare nel canonico 
ravennate Apollinare Calderini, che svelò l'esistenza di un accordo tra alcuni canonici 
residenti nei conventi della Serenissima e dei confratelli bolognesi: una «congiura» promossa 
dal già menzionato Tranquillo Zupponi e da un suo correligionario, Giacomo da Ferrara, 
confermata con un rito sacrilego tenutosi a Bologna, che prevedeva un giuramento per mezzo 
del quale un ristretto gruppo di religiosi dell'ordine avrebbe dovuto garantirsi il controllo del 
generalato, la massima carica della congregazione, avendo così la possibilità di gestirne il 
governo. 
Oltre ai due canonici già ricordati, Apollinare fece i nomi di don Giovanni Maria da 
Bologna, don Giovani Grisostomo da Bologna e don Agostino da Mantova (quest'ultimo era 
già morto nel 1570), i quali «fecero una capitulatione, per la quale conclusero che nissuno non 
potesse esser generale altri che loro, et havevano distribuiti gli anni»
136
. Se si guarda ai nomi 
dei priori generali nel decennio precedente, l‟accusa risulta fondata: nel 1562 troviamo a capo 
della congregazione Giacomo da Ferrara, l'anno successivo Agostino da Mantova, seguito nel 
1564 da Tranquillo da Venezia, e si potrebbe continuare fino al 1571
137
. La «congiura» era 
                                               
135Riprendo l'osservazione da ROTONDÒ, Anticristo e Chiesa romana, cit., p. 98. 
136Cfr. Processo Buonriccio, c . 10r. 
137Questa la lista completa, che ricavo da MOZZAGRUGNO, Narratio, lib. VI, cc. 48v-49r: 1562 Giacomo da Ferrara; 
1563 Agostino da Mantova; 1564 Tranquillo da Venezia; 1565 Giovanni Paolo da Venezia; 1566 Giovanni Maria da 
Bologna; 1567 Agostino da Mantova; 1568 Giacomo da Ferrara; 1569 Giovanni Grisostomo da Bologna; nel 1570 
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confermata di anno in anno attraverso accordi e «capitoli», «et ne davano a ciascuno di quelli 
capitoli la copia, sottoscritta di mano propria»
138
. 
Qualche dissenso doveva essere emerso già a metà degli anni sessanta, se Agostino da 
Mantova diede alle stampe nel '66 a Venezia una Epistola apologetica nella quale si scagliò 
contro degli anonimi calunniatori che avevano diffuso a Bologna dei libelli nei quali 
esprimevano critiche contro alcuni membri dell'ordine
139
. Ma il sistema di complicità e la 
connivenza tra i canonici coinvolti nella «congiura» dovette resistere ancora qualche anno, 
come dimostra il caso dello stesso Buonriccio. 
Interrogato dagli inquisitori, Angelico dichiarò di aver predicato in diverse città (Napoli, 
Ferrara, Venezia, Lucca, Cividale di Belluno). Le sue Parafrasi a Paolo, da poco ristampate 
da Ziletti, non furono esaminate nel corso del processo
140
, che si concentrò piuttosto sui 
rapporti con alcuni confratelli, documentati da una serie di lettere che, requisite dal 
Sant'Uffizio veneziano e inserite nel fascicolo processuale, consentono di gettare luce sugli 
anni immediatamente precedenti al processo. 
Il 22 novembre 1567 il generale della congregazione, Giacomo da Ferrara, scrisse al 
convento di Candiana, nei pressi di Padova, ordinando di procedere «gagliardamente» contro 
don Angelico, in ottemperanza a un ordine venuto direttamente dal cardinale protettore, 
Flavio Orsini. Il generale consigliò di agire mantenendo l'indagine all'interno della 
congregazione («noi volendo siamo bastanti, né giudico bene, che  ci diamo in mano ad altri 
in quello che da noi far potiamo»)
141
. Non sappiamo se l'avvio di questo procedimento fosse 
dovuto alla stampa delle Parafrasi, all'attività di Buonriccio come predicatore o ad altre 
ragioni, ma una lettera di un anno dopo, firmata dal canonico Giovanni Maria da Bologna e 
inviata da Venezia al priore generale ci informa che ben tre furono i processi che Angelico 
subì all'interno dell'ordine. Uno di essi lo vide imputato come «luterano», e il confratello 




                                                                                                                                                            
non si tiene il capitolo generale; 1571 Tranquillo da Venezia. 
138Processo Buonriccio, c. 11r. 
139Cfr. Epistola apologetica reverendi d. Augustini Mantuani canonici regularis, Congregationis sancti Saluatoris 
Ordinis sancti Augustini aduersus calumniatores eiusdem Congregationis, Venetiis, [Giovanni Battista Somasco], 
1566.   
140Cfr. Processo Buonriccio, c. 14r. 
141Ivi, c. 3rv.  
142Ivi, lettera di Giovanni Maria da Bologna del 7 novembre 1568, c. 4r: «Don Angelico da Venetia se duole assai di V. 
P. R. che tiene tre processi contro di lui, ma in particulare di uno che lo condanna per eretico, o per luterano, et che 
l'havete mostrato, et detto a più persone. Si duole assai di questo che è di tanta importantia, però vi prega, et io la 
prego, et straprego, per viscera Iesu Christi mi faci tanto favor  di mandarmeli, et massime quello di eresia, o venghi 
in Venetia et lo porti con seco, che lo brusciamo di compagnia, acciocchè mai per nesun tempo si trovasse simile 
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Se Buonriccio era stato processato per luteranesimo (etichetta generica che poteva 
nascondere realtà tra loro molto diverse), è verosimile che gli altri processi da lui subiti 
riguardassero una questione delicata, che era stata portata anche all'attenzione del tribunale 
del Sant'Uffizio veneziano, e che anzi aveva fatto scattare il processo vero e proprio. Il 
fascicolo processuale conserva infatti una scrittura datata 22 novembre 1567 e sottoscritta dai 
già citati Giacomo da Ferrara e Giovanni Maria da Bologna, e dal visitatore Federico Broli da 
Mantova, nella quale si accusava Buonriccio di aver ostacolato la regolare visita del 
monastero veneziano di Sant'Antonio di Castello, al quale era assegnato, e soprattutto di 
essere implicato in un «turpe negotium» con delle monache del monastero dei santi Andrea e 
Marco di Murano
143
. Al «nome di heretico» e alla pubblica fama di essere un predicatore dalle 
idee eterodosse si aggiungeva così la reputazione di dissoluto frequentatore di monasteri 
femminili.  
Nel corso del processo inquisitoriale la notizia di una tale frequentazione riemerse, 
aggravando la posizione di Angelico, a dispetto dei tentativi di alcuni confratelli di metterne 
in luce la buona fama. Il già menzionato Giovanni Maria da Bologna cercò di convincere i 
giudici che Buonriccio fosse un devoto cattolico e valente predicatore, ma messo alle strette 
confessò i suoi dubbi, anche se volle precisare di non essersi presentato al tribunale 
inquisitoriale più per mancanza di coraggio, che per malafede
144
.  
Tale reticenza trova una spiegazione nelle indagini che, nel corso delle settimane 
precedenti, la curia patriarcale aveva iniziato a condurre sui conventi dell'ordine. Indagini di 
cui il Sant'Uffizio dovette essere al corrente, dal momento che un canonico veronese, don 
Vitale, rivelò che una serie di contatti e illecite relazioni tra alcuni suoi correligionari e le 
monache di un altro monastero di Murano, quello di San Servolo, erano oggetto 
dell'attenzione di Patriarca e provveditori sopra i monasteri fin da inizio ottobre
145
. 
Si apre qui uno scenario altrettanto complicato, e che esige una messa a punto specifica 
rispetto al discorso delle persistenze ereticali all'interno dell'ordine. Nomi di primo piano, da 
                                                                                                                                                            
cose, et Dio ne guardi la congregatione et anchor il particulare, son machie cative, et di mala sorte. Però la prego 
ancor per amor mio, mi faciati questo piacer di mandarmelo o portarmelo, ve ne prego assai, perché vorrei fussemo 
tutti una cosa instessa, et tutti buoni fratelli, ma la nostra imperfettione non vuole, et il diavolo lavora. Ma lassiamo 
tutti li ragionamenti da canto, quando non voglia far questa cosa per altro, vi prego che l'amor mi portati, et io porto 
alla vostra P. R. che mi doni a me questo processo, acciochè io lo possa brusiare, et serà satisfatto il fratello, né più 
se ne parlerà. Hoggi andaremo a Mestre, domani a Treviso, martedì a Venetia, piacendo a Dio, vi prego di V. P. R. 
vengi, o melo mandi, né essendo questa per altro nel Signore l'abbrazzo». 
143Cfr. Processo Buonriccio, c. 2rv. 
144Ivi, c. 16v. 
145Ivi, c. 17r: «Non hieri l'altro che fu ai 5 del presente mese, doi di nostri visitatori, cioè don Zuan Maria da Bologna 




Tranquillo Zupponi al mantovano Federico Broli, apparivano coinvolti in uno scandalo di 
portata potenzialmente elevatissima, al punto che lo stesso Zupponi scriveva indignato al 
cardinale protettore, Flavio Orsini, il 17 dicembre 1570: 
Io sono qui in Venetia con la gratia del signor Dio, ma molestato dalle mie solite gotte, et per mia 
esercitatione molestato da alcuni nostri inquieti et seditiosi fratelli, li quali non possono patir che la 
congregatione sia un anno in reposso, et sono qui avanti la santissima Inquisitione et al reverendissimo Patriarca 
di Venezia et qui hanno fatto uno tumulto grandissimo et datto molte querelle iniquissime, ma però io mi confido 
(come sempre ho fatto) nella protettione della giustitia et del signor Dio.146  
La vicenda di Buonriccio può così essere collocata in un più ampio reticolo di rapporti, 
risalenti almeno alla metà degli anni sessanta, che univano i superiori veneziani dell'ordine a 
una serie di monasteri femminili della laguna. E a questo punto il fuoco dell'attenzione si deve 
spostare dal tribunale del Sant'Uffizio a quello della curia patriarcale, che qualche settimana 
prima che partisse il procedimento contro don Angelico aveva iniziato a investigare sui 
canonici di San Salvador e Sant'Antonio di Castello. 
Dalle indagini risultava che le relazioni intessute con alcuni conventi femminili in ambito 
veneziano non restavano confinate a momenti di socialità in occasione di feste come il 
carnevale, né alla sola condivisione di pasti o allo scambio di doni, come è stato sostenuto da 
una lettura riduttiva del caso
147
. 
Il 9 ottobre 1570 era infatti scattato un procedimento ex officio ai danni dei canonici 
regolari di San Salvador e Sant'Antonio di Castello
148
, riguardante frequentazioni sospette, 
contatti e relazioni tra i frati e le monache di San Servolo. Il primo religioso a essere 
interrogato, don Vitale da Verona, aveva ammesso di essere stato saltuariamente al convento 
(solo quattro volte negli ultimi sei anni), ma aveva al tempo stesso rivelato che alcuni 
confratelli avevano l'abitudine di trascorrervi lunghi periodi: una presenza assidua, estesa 
                                               
146ASC, Archivio Orsini, Corrispondenza del cardinale Flavio Orsini, b. 194, c. 82. 
147Ci si riferisce a  M. LAVEN, Monache: vivere in convento nell'età della Controriforma, Bologna, Il Mulino, 2004 
(ed. or. New York 2002), pp. 162-163. Per Venezia cfr. anche J. G. SPERLING, Convents and the body politic in late 
Renaissance Venice, The University of Chicago press, Chicago-London 1999. Più in generale si rinvia a G. POMATA 
– G. ZARRI (a cura di), I monasteri femminili come centri di cultura fra Rinascimento e barocco, Edizioni di storia e 
letteratura, Roma 2005, in particolare l'Introduzione delle  curatrici, pp. ix-xliv, per gli sviluppi storiografici più 
recenti.  
148Il processo si conserva in copia in ASV, Provveditori sopra monasteri, Atti, b. 263. L'originale, dal quale sono tratte 
le citazioni, si trova in ASPV, Curia patriarcale di Venezia, Archivio Segreto, Criminalia regularium, b. 2, Processus 
ex officio contra canonicos regulares S. Antonii et S. Salvatoris de familiaritate cum monialibus, cc. 47r-80v (d'ora 
in avanti Processo S. Servolo). Sul funzionamento del tribunale del Patriarcato e la sua composizione cfr. C. 
CRISTELLON, La carità e l'eros: il matrimonio, la Chiesa, i suoi giudici nella Venezia del Rinascimento, 1420-1545, 
Il Mulino, Bologna 2010, pp. 16-22, 51-56. 
38 
 
anche alle ore notturne
149
.  
Alcune dinamiche ricordano da vicino il caso di poco precedente di una suora del 
monastero di Sant'Iseppo, Diodata, anch'essa legata da una relazione con due canonici 
dell'ordine scopettino
150.
 In entrambi i casi l'esistenza di questi legami era trapelata oltre le 
mura dei rispettivi conventi, al punto da suscitare le reazioni sdegnate di alcune famiglie del 
patriziato veneziano, che erano intervenute minacciando di rivolgersi direttamente a Roma nel 
caso in cui le autorità della Repubblica non avessero posto rimedio con prontezza a una 
situazione a dir poco imbarazzante. 
Ancora un quindicennio dopo un nuovo processo avviato dalla curia patriarcale vide 
coinvolti il monastero di San Servolo e i regolari di Sant'Antonio di Castello
151
, mentre 
un'indagine dello stesso tribunale nel 1591 portò alla luce le relazioni tra i canonici di San 
Salvador e le monache del monastero dei Santi Rocco e Margherita
152
. Impressiona il numero 
di conventi femminili coinvolti, e questi casi, come vedremo meglio
153
, forniscono un 
contributo essenziale per cogliere un'ulteriore sfaccettatura della storia della congregazione 
nel secondo Cinquecento. 
Per i due monasteri veneziani si può parlare dell'esistenza di un vero e proprio reticolato 
del dissenso, che assumeva ora una piega verso l'indisciplina monastica e le infrazioni 
dell'ortoprassi (rifiuto di sottomettersi ai divieti alimentari o abuso di sacramenti), ora una 
piega più propriamente ereticale, come testimoniato da una serie di processi inquisitoriali tra 
Padova e Venezia, a cavallo tra anni settanta e ottanta, che rivelano la notevole radicalità delle 




Cosa dire a questo punto di Bologna? Come si è visto i rapporti che vincolavano tra loro 
alcuni membri influenti della congregazione prevedevano un accordo sui candidati da far 
accedere al generalato. Lo stesso Buonriccio aveva spiegato agli inquisitori che «la nostra 
congregatione è divisa in quattro principali nationi, che sono Bolognesi, Venetiani, Bressani et 
Mantovani», e i bolognesi erano sprezzantemente definiti «papisti», in quanto direttamente 
                                               
149Cfr. Processo S. Servolo, c. 47r. 
150Il processo a suor Diodata si conserva in copia in ASV, Provveditori sopra Monasteri, Atti, b. 263, fascicolo San 
Iseppo (d'ora in avanti Processo S. Iseppo). Su tutti questi processi cfr. infra, cap. 3. 
151ASPV, Curia patriarcale di Venezia, Archivio Segreto, Criminalia regularium, b. 2, Contra donum Cornelium 
Gaiardum monasterii S. Antonii de Castello et alios, de familiaritate cum monialibus. 
152Ivi, Processo formato per l'Illustrissimo signor Patriarca et provveditori sopra i monasteri contra fra Giovan 
Battista Bonselli et fra Cipriano da Venetia della congregatione di S. Salvador, per esser stati ritrovati nei parlatorij 
del monastero di S. Rocho et Margherita. 
153Cfr. infra, cap. 3. 
154Cfr. infra, cap. 3. 
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soggetti alla giurisdizione temporale del papa
155
. Purtroppo i carteggi inquisitoriali, pur 
accennando in più occasioni alle vicende dell‟ordine156, non consentono una ricostruzione 
sufficientemente dettagliata, paragonabile a quella resa possibile dai processi veneziani, e 
quindi la conoscenza del dissenso bolognese e del suo riassorbimento negli ultimi decenni del 
secolo resta piuttosto frammentaria
157
. Il confronto tra il contesto bolognese e quello della 
Serenissima evidenzia comunque la considerevole persistenza di credenze e comportamenti 
fortemente devianti dai canoni dell‟ortodossia e dell‟ortoprassi post-tridentina, entro un arco 
temporale lungo, che verrà esaminato nei prossimi capitoli, prestando particolare attenzione 
alla produzione culturale dei canonici e al loro coinvolgimento in inchieste giudiziarie 




























                                               
155Processo Buonriccio, c. 20v. 
156Cfr. DALL‟OLIO, I rapporti tra la Congregazione del Sant‟Uffizio e gli inquisitori, cit., pp. 257, 262-263. 
157Nell‟agosto del 1585 fu avviato da Domenico Gualandi, auditore di Paleotti, un grosso processo per ragioni 
amministrative (legate alla realizzazione di una pala d‟altare commissionata al pittore Jacopo Coppi), che coinvolse 
in prima persona il già citato Raffaele Campioni. Si conserva in AAB, Miscellanee vecchie 233. Un cenno alla 
vicenda in Samaritani, Religione cittadina, cit., pp. 119-120, che ha segnalato la documentazione (parziale) 




II) LE BIBLIOTECHE DELLA CONGREGAZIONE TRA LIBRI «SPIRITUALI» E 
«SUPERSTITIOSI».  
 
L'iniziativa di acquisire informazioni sulle biblioteche degli ordini regolari, promossa a 
fine Cinquecento, ha prodotto una massa imponente di documentazione
158
, della cui 
importanza la storiografia è ormai pienamente consapevole
159. Gli esiti di quell‟indagine, con 
il tentativo di imporre e consolidare «modelli culturali» pienamente controriformistici
160
, non 
furono esenti da contraddizioni, e nell'Italia di fine secolo l'accesso dei regolari a opere 
sospette o proibite poté stimolare percorsi indicativi di una discrepanza rispetto ai criteri della 
posseviniana bibliotheca selecta 
161
. A un primo e cursorio esame dei cataloghi di libri dei 
conventi della congregazione di San Salvatore ci si rende inoltre conto che il lungo 
Cinquecento, con l'esplosione dell'attività tipografica, contribuì ad arricchire e, soprattutto, a 
diversificare notevolmente il patrimonio librario a disposizione dei canonici. I processi 
inquisitoriali della seconda metà del secolo dimostrano infine quanto i canonici stessi fossero 
poco «disciplinati» in fatto di letture
162
.  
Non sembra possibile tracciare un profilo omogeneo dei canonici come autori. Troppo 
diversi i generi con cui si misurarono, dalla raccolta di prediche a stampa a orazioni 
occasionali, da un‟attività poetica di livello medio-basso a una collaborazione a collane e 
opere di largo successo
163
. Due casi consentono tuttavia di eludere questo problema. Il primo 
riguarda una campagna di stampe promossa dai canonici renani negli anni quaranta del 
Cinquecento, che permette di riflettere sulla riproposizione e attualizzazione di testi di 
patristica e di cultura monastica, ripensati in chiave di scritti di pietà. I loro contenuti hanno 
suggerito un confronto con le Parafrasi alle epistole paoline e canoniche del veneziano 
Buonriccio che, lasciando aperta la questione del significato e dell‟interpretazione da dare alle 
                                               
158Cfr. V. FRAJESE, Sarpi scettico. Stato e Chiesa a Venezia tra Cinque e Seicento, Il Mulino, Bologna 1994, pp. 70ss., 
per il ruolo del cardinale Agostino Valier, e ID., Nascita dell'Indice. La censura ecclesiastica dal Rinascimento alla 
Controriforma, Morcelliana, Brescia 2006, pp. 116-119; G. FRAGNITO, La Bibbia al rogo: la censura ecclesiastica e 
i volgarizzamenti della Scrittura, 1471-1605, Il Mulino, Bologna 1997, passim.  
159Cfr. la raccolta di saggi Libri, biblioteche e cultura degli ordini regolari nell‟Italia moderna attraverso la 
documentazione della Congregazione dell‟Indice, a cura di R. M. BORRACCINI e R. RUSCONI, Biblioteca Apostolica 
Vaticana, Città del Vaticano 2006. 
160Cfr. il saggio di R. DE MAIO, I modelli culturali della Controriforma. Le biblioteche dei conventi italiani alla fine 
del Cinquecento, in ID., Riforme e miti nella Chiesa del Cinquecento, Guida, Napoli 19922, pp. 355-370. 
161Cfr. A. BIONDI, Aspetti della cultura cattolica post-tridentina. Religione e controllo sociale, in Storia d'Italia, 
Annali 4, Intellettuali e potere, a cura di C. VIVANTI, Einaudi, Torino 1981, pp. 253-304. Cfr. M. ROSA, «Dottore o 
seduttor deggio appellarte»: Note erasmiane, «Rivista di storia e letteratura religiosa», XXVI (1990), pp. 5-33: 30-
33.  
162Cfr. A. MALENA, Libri “proibiti”, “sospesi”, “dubii d'esser cattivi”: in margine ad alcune liste dei canonici 
regolari lateranensi, in Libri, biblioteche e cultura degli ordini regolari, cit., pp. 555-580: 572-576. Per i libri 
requisiti nel corso dei processi cfr. infra, cap. 3. 
163È il caso di figure come Bartolomeo Dionigi da Fano, su cui vd. infra, § II.1. 
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parafrasi, focalizza l‟attenzione su alcuni termini del dibattito religioso, che i testi dei canonici 
consentono di affrontare. 
Il secondo caso riflette la curiosità per ermetismo, magia naturale, astrologia, un tratto che 
caratterizzò la cultura della congregazione e che trovò espressione in alcune opere del tardo 
Cinquecento. Sono scritti che forniscono utili elementi di confronto con le testimonianze 
processuali che documentano la diffusione di pratiche negromantiche all‟interno dell‟ordine, 






























1. Dal catalogo di Vigili all’inchiesta clementina. 
 
Intorno al 1533 Fabio Vigili, umanista spoletano inserito nella società letteraria e curiale 
romana d‟inizio Cinquecento, completò un inventario della biblioteca bolognese di San 
Salvatore, da poco riorganizzata sulla base di una suddivisione tra volumi greci e latini
164
. Nel 
catalogo dei codici e dei libri a stampa, che includevano anche un cospicuo corpus di testi 






, Butzer (sotto 
lo pseudonimo di Aretius Felinus)
168
, in relazione a edizioni delle Scritture e dei Padri della 
Chiesa. L'interesse per i coevi dibattiti teologici è testimoniato dalla presenza di opere di 
controversistica, dal Pro religione christiana adversus lutheranos di Agostino Steuco alla 
Confutatio errorum Marthini Lutheri di Silvestro Mazzolini
169
. Il controllo della letteratura 
teologica circolante nei conventi bolognesi era già attivo nel corso del decennio precedente, 
come dimostra il caso dei lateranensi di San Giovanni in Monte, che nel 1524 consegnarono 
alle autorità vescovili i libri «lutherani» in loro possesso
170
. I libri furono tuttavia restituiti 
grazie a lettere papali emanate in loro favore
171
, e non è da escludere che anche i regolari di 
San Salvatore godessero di analoghi permessi di lettura. La fama della biblioteca bolognese 
era comunque tale da suscitare anni dopo il diretto interessamento di Paolo IV: se si presta 
fede alla notizia riportata da Trombelli nella sua storia della canonica bolognese, papa Carafa 
«non solamente fè levare dalla nostra libreria tutti i libri di Erasmo, che in qualche numero 
avevamo, ma dovunque v'erano o traduzioni di Ecolampadio, o annotazioni del dianzi 
mentovato Erasmo, tutto fu o tagliato, o raso, o cancellato, o pure coperto in tal guisa con 
acqua di gesso che si rendesse impossibile il leggerlo»
172
. Opere di Erasmo, Ecolampadio e di 
altri autori proibiti erano ancora presenti nei conventi veneziani negli anni ottanta del secolo, 
                                               
164Cfr. M.-P. LAURENT, Fabio Vigili et les bibliothèques de Bologne au début du XVIe siècle, Biblioteca Apostolica 
Vaticana, Città del Vaticano 1943, pp. viii-xvii (per la biografia di Vigili, morto a Roma nel 1553), xxxiv-xxxvii (per 
la biblioteca di San Salvatore), 266-347 (catalogo della biblioteca). D'ora in avanti Catalogo Vigili.  
165Per l'edizione di Girolamo (Catalogo Vigili, pp. 283-284), per il Nuovo Testamento, le Annotationes e le 
Paraphrasis (ivi, pp. 301-302), le Paraphrasis alle epistole paoline e canoniche (ivi, p. 303). 
166Per l'Index in tomos omnes operum divi Hieronymi, Basilea, Froben, 1520 (Catalogo Vigili, p. 284) 
167Per i Commentaria super quatuor evangelia (1a edizione Parigi, Simon Colin, 1522) (Catalogo Vigili, p. 302), i 
Commentaria alle epistole paoline e canoniche (ivi, p. 303), il Psalterium gallicum, romanum et hebreum (ivi, p. 
304). 
168Aretii Felini commentaria in psalmos, iuxta hebraicam veritatem translatos, la cui prima edizione fu stampata a 
Strasburgo nel 1532 (Catalogo Vigili, p. 346).  
169Cfr. Catalogo Vigili, pp. 337, 343 e passim.  
170Cfr. supra, cap. 1. 
171Cfr. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., pp. 55-56. 
172TROMBELLI, Memorie, p. 104. Su questo aspetto cfr. A. HOBSON, Renaissance Book Collecting. Jean Grolier and 
Diego Hurtado de Mendoza, their Books and Bindings, Cambridge University Press, Cambridge 1999, p. 87. 
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come risulta dalla documentazione inquisitoriale
173
. 
Per Bologna non si dispone di informazioni precise sui libri acquisiti nel quindicennio 
successivo all'inventario di Vigili, negli anni che coincisero con il momento di massimo 
coinvolgimento dei canonici renani nei movimenti filo-riformati attivi in città. La circolazione 
delle idee della Riforma poté ovviamente seguire altri canali, e coagularsi intorno a autori e 
letture condivise da gruppi socialmente variegati: se da testimonianze successive sappiamo 
che Raffaele Campioni leggeva in questi anni il De vanitate di Agrippa, ricerche recenti hanno 
rilevato come nello stesso ambiente da lui frequentato circolassero altre opere dell'umanista di 
Colonia, come i volgarizzamenti dei Sermones duo pubblicati a Venezia nel 1545, uno dei 
quali era tra l'altro espressamente dedicato alla vita monastica e poteva quindi attirare 
l'attenzione dei canonici scopettini
174
.   
Tra il 1540 e il 1542 il filologo e tipografo brabantino Arnoldo Arlenio, anche noto con il 
soprannome di «Peraxylus»
175
, frequentò il monastero di San Salvatore per preparare 
un'edizione della tragedia Alexandra del poeta ellenistico Licofrone, poi pubblicata a Basilea 
nel 1546 per i tipi di Oporino, con il commento del filologo bizantino Giovanni Tzetzes
 176
. 
Arlenio, in collaborazione con il conterraneo Lorenzo Torrentino
177
, gestì in quegli anni lo 
scambio di lettere e libri tra Oporino e i librai bolognesi, per tramite del riformatore di San 
Gallo Gioacchino Vadiano
178
. I due contribuirono attivamente allo smercio di testi eterodossi 




È difficile stabilire, sulla base delle poche fonti disponibili, l‟effettiva natura dei rapporti 
tra l‟Arlenio e i canonici scopettini. In una lettera del 7 maggio del 1540 l'umanista brabantino 
informò l'editore basileese di aver iniziato la trascrizione dell'Alexandra e di aver chiesto a 
                                               
173Cfr. infra, cap 3. 
174Cfr. S. ADORNI BRACCESI, Fra eresia ed ermetismo: tre edizioni italiane di Enrico Cornelio Agrippa di Nettesheim, 
«Bruniana e Campanelliana», XIII (2007), pp. 11-29: 17. 
175Cfr. P. TENTORE, Arlenio, Arnoldo, in DBI, 4, Roma 1962, pp. 213-214; G. MERCATI, Un indice di codici greci 
posseduti da Arnoldo Arlenio, «Studi bizantini», II (1927), pp. 111-120, poi in Id., Opere minori, Biblioteca 
Apostolica Vaticana, Città del Vaticano 1937, t. IV, pp. 358-371: 368. Arnoldo Arlenio è la latinizzazione di Arnold 
van Eynhouts (c.1510-1574); HOBSON, Renaissance Book Collecting, cit., pp. 72 ss. 
176Il titolo completo è Lycophronis Chalcidensis Alexandra, sive Cassandra poema quidem obscurum etiam doctis 
appellatum, sed ita eruditissimis Isacii Tzeezis grammatici commentarijs ... illustratum atque explicatum ... Adiectus 
quoque est Ioannis Tsetzae variarum historiarum liber, versibus politicis ab eodem graece conscriptus, et Pauli 
Lacisii Veronensis opera ad verbum latine conversus, nec unquam antea editus, Basileae, ex officina Ioannis 
Oporini, 1546 mense Martio. 
177Laurens Leenaertsz van der Beke († 1574), passato al servizio di Cosimo I de' Medici nel 1547; su di lui cfr. M. 
FIRPO, Gli affreschi di Pontormo a San Lorenzo: eresia, politica e cultura nella Firenze di Cosimo I, Einaudi, Torino 
1997, ad ind. 
178Joachim von Watt. Cfr. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, pp. 126-127. Non ho potuto controllare i volumi della 
Vadianische Briefsammlung utilizzati da Dall'Olio. 
179Cfr. DALL'OLIO, Eretici e inquisitori, cit., p. 128. 
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Vesalio di reperire a Padova un «exemplar satis antiquum et optime descriptum» dei 
commentari di Tzetzes
180
. Questa stessa lettera, che documenta la frequentazione della 
biblioteca veneziana dell'ordine renano da parte del Perassilo
181
, si chiude con i saluti inviati 
da Arlenio ai tipografi basileesi della cerchia di Oporino, tra cui troviamo menzionato Robert 
Winter, che in quegli anni stampò alcune opere del canonico Lucio Vitruvio Rossi, elemento 
che lascia ipotizzare un ruolo di mediazione svolto dall'umanista brabantino
182
. 
Gli elenchi dell'indagine tardo-cinquecentesca sulle biblioteche ecclesiastiche costringono 
a un brusco salto in avanti, ma permettono al tempo stesso di riflettere sui testi entrati a far 
parte del patrimonio librario della congregazione nel corso del secolo
183
. L'archivio di San 
Pietro in Vincoli conserva invece un inventario parziale dei libri e dei manoscritti di San 
Salvatore redatto nel 1827184, utile soprattutto per le indicazioni sui codici custoditi dai 
religiosi185. Si può partire da quest'ultimo, che registra tra i volumi manoscritti alcuni testi 
cinquecenteschi che rispecchiano interessi magico-naturalistici, come un codice contenente 
l'opera sull'interpretazione dei sogni di Artemidoro, o un altro intitolato Operazioni 
d'astrologia et de magia naturale. Il trattato sui sogni, pur non figurando negli Indici e 
circolante anche in una traduzione del modenese Pietro Lauro186, aveva suscitato i dubbi di 
qualche timorato religioso, come testimonia ad esempio l'episodio del servita Serafino da 
Firenze, che in margine alla lista da lui preparata per il monastero fiorentino dell'ordine 
annotò che il libro «non è nell'Indice ma perché ha del superstizioso, però m'è parso metterlo 
qui»
187
. I sogni erano del resto, al pari della magia, materia di riflessione all'interno della 
congregazione renana, come attestano alcune pubblicazioni di fine Cinquecento188. A questo 
proposito, le biblioteche dell‟ordine disponevano di un vasto corpus di testi, che comprendeva 
i Segreti di Alessio Piemontese (alias Girolamo Ruscelli)189 e quelli del medico ed eterodosso 
modenese Gabriele Falloppia190, un volgarizzamento di un'opera attribuita ad Alberto Magno 
                                               
180Cfr. B. R. JENNY, Arlenius in Basel, «Basler Zeitschrift für Geschichte und Altertumskunde», 64 (1964), pp. 5-45: 
32 (l'intera lettera è pubblicata ivi, pp. 31-36). 
181Cfr. ivi, p. 35: «De Nazanzeno scito me Venetiis cum alibi tum in Bibliotheca Grimaniana vidisse plures orationes, 
quaeque ab Aldinis impressae sunt». 
182Cfr. ivi, p. 36. Per le opere di Rossi cfr. infra, § 2.2. 
183Per i canonici renani i volumi sono il Vat. Lat. 11286 (cc. 535-538) e il Vat. Lat. 11289. 
184Archivio Storico di San Pietro in Vincoli, ca2a (stampati) e ca2b (manoscritti). 
185I cataloghi conservati alla Vaticana sono piuttosto carenti di informazioni per quanto concerne i manoscritti. 
186Stampata per la prima volta a Venezia, da Giolito, nel 1542. 
187Cfr. A. BARZAZI, Ordini religiosi e biblioteche a Venezia tra Cinque e Seicento, «Annali dell'Istituto Storico Italo-
Germanico in Trento», XXI (1995), pp. 141-228: 146. 
188Cfr. infra, § II.4. Cfr. anche Catalogo Vigili, pp. 309-310. 
189In un'edizione veneziana del 1564. Cfr. BAV, Vat. Lat. 11289, c. 17r. 
190Nell'edizione dei Secreti diuersi et miracolosi. Racolti dal Falloppia, et approbati da altri medici di gran fama. 




sulla proprietà di erbe, piante e metalli191, il Diamerone del canonico lateranense Cipriano 
Giambelli192, oltre a opere di Giulio Camillo Delminio193, Giovambattista Della Porta194, 
Levinus Lemnius195. In un elenco di libri proibiti, conservati a fine secolo nella cella del 
generale dell'ordine, nel monastero di San Pietro in Vincoli, troviamo invece il De harmonia 
mundi e i Problemata di Francesco Zorzi196, mentre i manuali di esorcismo ricorrono con 
notevole frequenza. Significativo è in tal senso il caso del canonico Bernardo da Venezia, al 
quale erano assegnate a uso personale tre opere di Menghi, più un'edizione del Malleus 
maleficarum, la Practica exorcistarum del francescano Valerio Polidoro197, i De 
strigimagarum daemonumque mirandis libri tres di Prierias198. Tali interessi erano diffusi 
all'interno della congregazione, tanto più che un suo confratello, Floriano Canali, compose un 
trattato in materia di esorcismo uscito postumo nel Seicento, pescando tra l'altro a piene mani 
nelle raccolte di segreti citate sopra
199
, ma non si sa se la spiccata attenzione di don Bernardo 
per questo genere di letteratura implicasse un diretto esercizio della pratica esorcistica. 
Sul fronte dei libri proibiti l'analisi delle brevi liste ora citate dà qualche idea del concreto 
funzionamento delle proibizioni e delle strategie adottate nei confronti dei testi posti 
all'Indice. Nella biblioteca del canonico Bernardino da Padova era conservato un lessico 
ebraico di un autore protestante «cuius nomen deletus fuit a reverendo patre inquisitore 
Patavii»
200
. Tra i libri proibiti compresi nella stessa lista figurano il volgarizzamento dei salmi 
di Pellegrino degli Erri, nella stampa veneziana di Ziletti del 1573, e la Salmorum omnium 
paraphrastica interpretatio di Johann van Kampen
201,
 mentre figura tra le opere ammesse di 
                                               
191Si tratta dell'opera Delle virtu delle herbe, et animali, et pietre pretiose, et di molte marauigliose cose del mondo, di 
cui furono stampate varie edizioni nel corso del Cinquecento. Forse si riferiva a quest'opera il giudizio del censore 
Giovanni Antonio Brandi, non datato (ma post 1592, ante 1607), che scrisse: «V'è un libretto volgare in ottavo 
foglio, sotto il nome d'Alberto Magno; il quale contiene diverse cose da prohibirsi. Io tengo, che non l'habbia fatto 
Alberto Magno. Mi doglio, che questo libro vada così ridicolosamente, et perniciosamente per le mani quasi di 
tutti», in Catholic Church and Modern Science. Documents from the Archives of the Roman Congregations of the 
Holy Office and the Index, ed. by U. BALDINI and L. SPRUIT, Libreria Editrice Vaticana, Roma 2009, vol. I, t. 1, p. 
726. 
192Venetia, Angelieri, 1589. 
193Probabilmente nell'edizione giolitina delle Opere stampata a Venezia nel 1579. 
194I Miracoli et maraugliosi effetti dalla natura prodotti, nell'edizione veneziana uscita per i tipi di Altobello Salicato 
nel 1572. Su Della Porta cfr. Catholic Church and Modern Science, cit., vol. I, t. 2, pp. 1507 ss. 
195Cfr. L. LEMNIO, Delle complessioni, In Venetia, appresso Domenico Nicolino, 1564. Su Lemnio cfr. ivi, vol. I, t. 3, 
pp. 1915 ss.  
196BAV, Vat. Lat. 11286, c. 535r. 
197BAV, Vat. Lat. 11289, c. 275rv. 
198Nell'edizione romana del 1521 (per Antonium Bladis de Asula, die XXIIII Septembris 1521) o in quella del '75 
(Romae, in aedibus Populi Romani, 1575). 
199Cfr. V. LAVENIA, «Tenere i malefici per cosa vera». Esorcismi e censura nell'Italia moderna, in Dal torchio alle 
fiamme. Inquisizione e censura: nuovi contributi dalla più antica biblioteca provinciale d'Italia, a cura di V. 
BONANI, G. G. CIOCCO e A. M. VITALE, Biblioteca Provinciale, Salerno 2005, pp. 129-172: 135. 
200BAV, Vat. Lat. 11286, c. 535r. 
201Venetiis, ex officina Ioannis Baptistae Pederzani, 1533. 
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un'altra biblioteca della congregazione la Brevis explanatio ai salmi di Marc'Antonio 
Flaminio, stampata da Paolo Manuzio nel 1564
202
. Troviamo anche le Figure Bibliae di 
Antonio Rampegollo (in una delle edizioni lionesi di Guillaume Rouillé e nell'edizione 
veneziana del 1540), proibite dall'Indice clementino, mentre il monastero di San Giovanni di 
Brescia possedeva una varia collezione di Bibbie, comprendente una ristampa dell'edizione di 
Lucantonio Giunti (Venezia 1551), esemplari del Nuovo Testamento pubblicati a Lione, la 




Nella cella del predicatore Fausto Braccaldi, nel convento di San Marco di Reggio, era 
conservata La prima et seconda parte del Monte Calvario di Antonio de Guevara «con la 
correttione del reverendo padre inquisitore di Ferrara». In questo caso le osservazioni 
dell'inquisitore erano state riportate in un foglio accluso al volume, e nello stesso monastero 
un altro canonico, Teseo da Urbino, possedeva «Il Monte Calvario con la sopradetta 
corretione»
204
. La possibilità di identificare alcune delle letture dei predicatori dell'ordine, 
autori di fortunate raccolte di prediche a stampa, incrocia in questo caso i percorsi della 
censura
205
. I testi di un altro celebre predicatore, Girolamo Savonarola, affiorano negli elenchi 
dei libri proibiti, dove sono censiti il Compendium philosophiae e il Confessionale e, come 




La tradizione di studi ebraici dell'ordine spiega invece la presenza di lessici e 
grammatiche
207
, accanto ai principali testi di letteratura apologetica e controversistica anti-
giudaica
208
. Lo Scrutinium scripturarum del converso Pablo de Santa María, vescovo di 
Burgos, l'In Iudaeos flagellum del ferrarese Fino Adriano Fini
209
, insieme con opere più 
                                               
202BAV, Vat. Lat. 11289, c. 265v. La In librum psalmorum brevis explanatio di Flaminio, pur non figurando negli indici 
del 1564 e del 1596, si trova elencata tra le opere sequestrate, per cui cfr. Fragnito, La Bibbia al rogo, cit., p. 267. 
203BAV, Vat. Lat. 11286, c. 536r. 
204Ibidem. 
205Su questo tema si rinvia a G. ROMEO, Predicazione e Inquisizione in Italia dal concilio di Trento alla prima metà 
del Seicento, in La predicazione in Italia dopo il Concilio di Trento tra Cinquecento e Settecento, a cura di G. 
MARTINA e U. DOVERE, Edizioni Dehoniane, Roma 1996, pp. 207-242. R. RUSCONI, Predicatori e predicazione, in 
Storia d'Italia, Annali 4, Intellettuali e potere, a cura di C. VIVANTI, Einaudi, Torino 1981, pp. 951-1035: 995-1006. 
206Cfr. infra, cap. 4.  
207Come le Institutiones linguae Hebraicae di Bellarmino, stampate per la prima volta a Roma nel 1578. Cfr. BAV, Vat. 
Lat. 11289, c. 102r.  
208L'ebraista più noto della congregazione fu il bresciano Marco Marini, chiamato a Roma da Gregorio XIII per la 
censura di libri ebraici; cfr. P. LASAGNA, Marini, Marco, in DBI, 70, Roma 2008, pp. 470-472, e F. PARENTE, La 
Chiesa e il Talmud. L'atteggiamento della Chiesa e del mondo cristiano nel confronti del Talmud e degli altri scritti 
rabbinici, con particolare riguardo all'Italia tra XV e XVI secolo, in Storia d'Italia, Annali 11, Gli ebrei in Italia, a 
cura di C. VIVANTI, Einaudi, Torino 1996, pp. 521-643: 604-606. 
209Stampato postumo da Pietro Nicolini da Sabbio a Venezia nel 1538. 
47 
 
recenti, come il Fascicolo delle vanità giudaiche di Antonino Stabili
210
 o il Dialogo della fede 
fra il catecumeno et il padre catechizante di un altro convertito, Fabiano Fioghi
211
, sono 
alcuni dei titoli più noti
212
. 
I testi di matematica, geografia e astronomia costituiscono una voce importante degli 
elenchi di fine Cinquecento
213
. Tra i canonici che mostrarono particolari interessi in questo 
ambito di studi troviamo Calderini, che fu lettore di matematica nei collegi dell'ordine: tra i 
libri sequestratigli nel corso del processo sono registrati un'edizione degli Elementi di Euclide, 
un'opera di Christophorus Clavius, la Cosmographia di Francesco Maurolico, un'opera di arte 
della navigazione
214
 e il Del misurare le muraglie libri due dell'architetto militare e teorico di 
scienza bellica novarese Girolamo Cattaneo
215
. Quest'ultima opera indica in particolare il 
curioso interesse di Calderini per l'ingegneria militare, testimoniato da un suo breve opuscolo 
dedicato nel 1598 al governatore di Milano Juan Fernando de Velasco
216
.  
Alcuni illustri matematici contemporanei ebbero rapporti con l'ordine. Il veneziano 
Francesco Barozzi, nel suo soggiorno bolognese della metà degli anni sessanta, frequentò la 
biblioteca di San Salvatore, e nella sua corrispondenza resta traccia di questo legame con i 
canonici renani
217
. Al di là della scarsa documentazione nota, tale legame dovette mantenersi 
anche in seguito, come dimostra un atto veneziano che attesta la consegna di due casse libri, 
effettuata da Barozzi insieme con i fratelli nel 1572
218
.  
Il canonico Leonardo Cernoti curò invece a fine secolo il volgarizzamento dell'edizione 
della Geografia di Tolomeo di Giovanni Antonio Magini, professore dello Studio di Bologna. 
L'opera era «utilissima et specialmente necessaria allo studio dell'historie» e i volumi del 
geografo greco fungevano da repertorio d‟informazioni sulla «natura, costumi, signorie, 
                                               
210In Ancona, appresso Francesco Salvioni, 1583. 
211In Roma, per gli heredi d'Antonio Blado stampatori camerali, 1582. Un'edizione ampliata uscì nel 1611. Cfr. su di 
lui S. FOA, Fioghi, Fabiano, in DBI, 48, Roma 1997, pp. 90-92. 
212Cfr. BAV, Vat. Lat. 11289, cc. 2r, 14r, 17r, 19r.  
213Cfr. per qualche esempio  BAV, Vat. Lat. 11289, cc. 4r, 14r. 
214Si tratta dei Ragionamenti sopra le varietà de i flussi et riflussi del mare oceano occidentale, fatti da Andrea di 
Noblisia, Pedotto Biscaino e Vicenzo Sabici, nocchiero, e Ambrosio di Goze, ragusei, raccolti da Nicolo Sagri e in 
vn dialogo dall'istesso ridotti, diuiso in due parti, ad vtilità di ciascuno nauigante, In Venetia, appresso Domenico e 
Giovan Battista Guerra, 1574. 
215Edito a Brescia dai fratelli Marchetti nel 1572, apparve in seguito nel 1584 e nel 1608. Cfr. L. OLIVATO, Cattaneo 
(Cataneo), Girolamo, in DBI, 22, Roma 1979, pp. 471-473. 
216Cfr. A. CALDERINI, Modo d'vsar il bossolo per pigliar piante de luoghi murati, e non murati, In Milano, per 
Pandolfo Malatesta impressore regio camerale, ad instanza di Pier Martire Locarni e Girolamo Bordone, 1598. 
217Cfr. P. L. ROSE, A Venetian Patron and Mathematician of the Sixteenth Century: Francesco Barozzi (1537-1604), 
«Studi Veneziani», n.s. I (1977), pp. 119-178: 121, 127, 154 (si segnala una lettera al canonico scopettino Stefano 
Conventi).  
218ASV, S. Salvador, b. 39, c. 87. Le due casse sarebbero state recuperate un decennio più tardi, nel 1583, anche se se 
ne ignora il contenuto. 
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ragioni de' governi ... di tutte le nationi dell'universo»
219
. Non erano del resto mancati nel 
corso del secolo testi che aggiornassero Tolomeo alla luce delle nuove scoperte geografiche. I 
canonici potevano leggere le Relationi universali di Botero
220
, il Discorso universale dello 
storico e poligrafo di Terni Agostino Ferentilli, o le raccolte di viaggio di Ramusio (utilizzato 
anche da Calderini)
221
. Le Historie del mondo di Giovanni Tarcagnota furono aggiornate da 
un confratello di Cernoti, Bartolomeo Dionigi da Fano
222
, i cui libri apparvero in più edizioni, 
dall‟inizio degli anni ottanta223. Nella dedica a Enrico IV di Francia in un'edizione del 1606 il 
canonico scopettino dichiarò di aver letto «le molte historie da veridici autori in diverse lingue 
descritte», ma nell'avviso ai lettori chiariva le sue cautele nei confronti delle vicende a lui 
contemporanee, narrate con riserbo per non urtare la suscettibilità di persone in vista: 
Sono sicuro che la varietà dell'affettioni potran cagionare che non tutti lodaranno a un modo hor 
questa, hor quell'altra cosa da me descritta. [...] Ho solo descritto quello che per le varie informationi ho 
giudicato esser più vero, né ho voluto anteporre i rispetti di chi si voglia alla verità, se bene in qualche 
luoco, perlando di persone che vivono, mi son rattenuto di dire apertamente alcuni fatti, ma gli ho palesati 
però in modo che non saranno oscuri a chi giudiciosamente procurarà di penetrarli.
224
 
Questi esempi di diretto coinvolgimento dei canonici renani nel mondo delle tipografie si 
potrebbero moltiplicare: curatela di testi, volgarizzamenti, raccolte agiografiche e di 
miracoli
225
, opere devozionali dedicate a reliquie e apparizioni
226
, tutti generi editoriali di 
                                               
219Così si legge sul frontespizio del volgarizzamento. Cfr. Geografia cioè descrittione universale della terra, partita in 
due volumi, In Venetia, appresso Giovan Battista e Giorgio Galignani, 1598. Su di lui cfr. U. BALDINI, Magini, 
Giovanni Antonio, in DBI, 67, Roma 2006, pp. 413-418. Magini iniziò a lavorare all'edizione di Tolomeo nel 1590. 
La versione latina uscì nel 1596 (Geographiae universae tum veteris tum novae absolutissimum opus duobus 
voluminibus, Venetiis, S. Galignani), in due volumi (il primo con il testo di Tolomeo e il commento del professore 
padovano, il secondo con carte antiche e moderne commentate dallo stesso Magini). 
220Disponibili in più copie. Cfr. BAV, Vat. Lat. 11289, cc. 20v, 96r. 
221Cfr. A. FERENTILLI,  Discorso uniuersale di m. Agostino Ferentilli, nel quale discorrendosi per le sei età, & le 
quattro monarchie... aggiuntavi la creatione del mondo da Filone Hebreo. La  prima edizione uscì a Venezia per 
Giolito nel 1570, e fu in seguito più volte ristampato. Cfr. BAV, Vat. Lat. 11289, c. 17r. 
222Cfr. su di lui Mozzagrugno, Narratio, 19r; per un elenco completo delle sue opere cfr. F. VECCHIETTI, Biblioteca 
picena o sia notizie istoriche delle opere e degli scrittori piceni, Osimo, presso Domenicantonio Quercetti, 1790-
1796, t. IV, pp. 5-6, e per i suoi volgarizzamenti delle Scritture  FRAGNITO, La Bibbia al rogo, cit., pp. 108-109, 290-
292. 
223Cfr. l'edizione veneziana del 1580, apparsa presso gli eredi di Francesco e Michele Tramezzino: Supplemento e 
quinto volume dell'historie del mondo, di messer Mabrino Roseo da Fabriano, rivisto acconcio e di tre libri 
nuovamente accresciuto dal reverendo messer Bartholomeo Dionigi da Fano, qual segue la notabile historia di 
messer Giovanni Tarcagnota. Nel XVI secolo l'opera fu ristampata in cinque volumi dai Giunti nel 1585, nel 1592 e 
nel 1598, con il titolo Delle istorie del mondo di messer Giouanni Tarcagnota, le quali contengono quanto dal 
principio del mondo è successo, fino all'anno 1513  [...] con l'aggiunta di messer Mambrino Roseo et del reverendo 
messer Bartolomeo Dionigi da Fano, sino all'anno 1582, e da Francesco de Franceschi nel 1591-1592. 
224L'opera fu stampata a Venezia in due parti nel 1606. La dedica al re di Francia è datata Venezia, 20 maggio 1606. 
225Come quella del canonico padovano Bernardino Guidoni, i Miracoli piu segnalati, fatti dal grande Iddio per 
intercessione di Maria Vergine ... la cui effigie è tenuta con decente veneratione nel celebre tempio di S. Maria 
Maggiore di Treuigi, In Treuigi, appresso Euangelista Deuchino, 1597, o di Giovanni Felice Astolfi, Cento 
auenimenti miracolosi, stupendi e rari [...] ne' quali sono compresi distruggimenti di oracoli, maleficij, e tradimenti, 
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larga circolazione nell'Italia del tempo
227
. Testi che tuttavia si collocano entro un orizzonte 
ormai pienamente controriformistico, che contrasta con le testimonianze processuali, 




























                                                                                                                                                            
In Venetia, appresso Sebastian Combi, 1603. 
226Cfr. G. B. SEGNI, Reliquiarium, sive de reliquiis et veneratione sanctorum liber unus, Bononiae, apud haeredes 
Ioannis Rossii, 1600. 
227Cfr. DE MAIO, I modelli culturali della Controriforma, cit., p. 363, e M. ROSA, L'«Arsenal divoto»: libri e letture 
religiose nell'età moderna, in Libri per tutti. Generi editoriali di larga circolazione tra antico regime ed età 
contemporanea, a cura di L. BRAIDA e M. INFELISE, Utet, Torino 2010, pp. 79-105. 
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2. Cultura monastica e direzione spirituale. 
 
Rispetto al quadro molto variegato, abbozzato nel paragrafo precedente, la documentazione 
sulla letteratura religiosa in volgare
228
 e una campagna di stampa, promossa negli anni 
quaranta del Cinquecento da un gruppo di canonici scopettoni, offrono indicazioni più chiare 
ed esplicite. I due testi principali, i Sermoni del siriano Ephraem e la Scala del Paradiso di 
Giovanni Climaco, avevano alle spalle una lunga circolazione manoscritta, ma l‟operazione 
dei canonici renani consentì di dare loro nuova risonanza nel panorama delle letture 
monastiche. Il ricorso alla lingua volgare era giustificato dal fatto che le due opere erano 
indirizzate a suore ignare di latino. Tali testi acquisiscono pertanto un significato all‟interno di 




Le prime tracce di un collegamento dei canonici renani con il monastero veneziano di San 
Servolo risalgono alla metà degli anni quaranta del Cinquecento
230
. Alle monache benedettine 
fu dedicato il volgarizzamento di un testo importante quanto controverso, la Scala del 
paradiso di Giovanni Climaco
231
, stampato con il titolo di Sermoni
232
. L'anonimo curatore 
svelò la sua appartenenza alla congregazione di San Salvatore quando dichiarò di essersi 
basato su «autentici e corretti esemplari latini, specialmente nella Grimanica e Antoniana 
nostra libraria servati»
233
, alludendo così alla biblioteca del cardinale Domenico Grimani, 
passata in eredità alla sua morte ai religiosi di Sant'Antonio di Castello
234
. L'acquisizione di 
                                               
228 Cfr. G. ZARRI, Libri di spirito: editoria religiosa in volgare nei secoli XV-XVII, Rosenberg & Sellier, Torino 2009, 
con bibliografia. 
229Sulla direzione spirituale vedano i tre recenti volumi curati da G. FILORAMO, Storia della direzione spirituale, 
Morcelliana, Brescia 2006-2008, con il saggio introduttivo di G. Zarri al terzo volume, dedicato all'età moderna, e le 
due raccolte, Direzione spirituale e agiografia: dalla biografia classica alle vite dei santi dell'età moderna, a cura di 
M. CATTO, I. GAGLIARDI e R. M. PARRINELLO, Edizioni dell'Orso, Alessandria 2008, e La direzione spirituale tra 
Medioevo ed età moderna: percorsi di ricerca e contesti specifici, a cura di M. CATTO, Il Mulino, Bologna 2004. 
230Sul monastero, che occupava un'isola della laguna di Venezia situata all‟incrocio tra i canali dell‟Orfano, di San 
Nicolò e del Lazzaretto, cfr. F. CORNER, Notizie storiche delle chiese e monasteri di Venezia, In Padova, Appresso 
Giovanni Manfrè, 1758, pp. 488-492. Il monastero fu al centro di uno scandalo che coinvolse direttamente anche i 
canonici renani, scoppiato nel 1570; cfr. infra, cap. 3.  
231Giovanni Climaco fu un mistico bizantino nato nel 579 circa e morto nel 649 circa, noto anche come Giovanni della 
Scala, Giovanni Scolastico e Giovanni Siniate. Oltre alla Scala compose numerosi altri scritti dottrinali. Ulteriore 
bibliografia in E. BONORA, I conflitti della Controriforma. Santità e obbedienza nell‟esperienza dei primi barnabiti, 
Le Lettere, Firenze 1998, p. 158 e n. 
232Sermoni di s. Giouanni detto Climaco, cioè Scalastico, nuouamente da correttissimi esemplari greci et latini, nella 
uolgar lingua fidelmente tradotti, In Vinetia, per Giovanni de Farri e fratelli e Giovanni della Chiesa, 1545 (d'ora in 
avanti Sermoni di Climaco). 
233Sermoni di Climaco, c. 2v.  
234Come risulta dal testamento redatto nel 1523, che prevedeva una suddivisione del suo patrimonio librario tra i 
canonici scopettini e il nipote Marino Grimani. Cfr. P. PASCHINI, Domenico Grimani, Cardinale di S. Marco († 
1523), Edizioni di Storia e Letteratura, Roma 1943; ID., Il cardinale Marino Grimani ed i prelati della sua famiglia, 
Lateranum, Roma 1960, p. 79; M. ZORZI, Ermete Trismegisto nelle biblioteche veneziane, in Magia, alchimia e 
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tale patrimonio librario, che comprendeva i codici appartenuti a Giovanni Pico della 
Mirandola, contribuì a accrescere la fama del monastero come centro dell'umanesimo 
veneziano, frequentato da ambasciatori ed emissari francesi e spagnoli a caccia di rari 
manoscritti, che erano riprodotti dai copisti attivi nella biblioteca
235
.  
La nuova traduzione di Climaco era stata condotta sulla base del testo latino 
quattrocentesco del camaldolese Ambrogio Traversari, nell'intento di sostituire la precedente 
edizione volgare, stampata a Venezia nel 1517
236
. Il curatore esortava la badessa Eufrosina 
Leoni affinché l'opera del monaco sinaitico accompagnasse le religiose fin dal noviziato. 
L'adozione della Scala del Paradiso come testo devozionale e di pietà, «come vero e 
esperimentato antidotario del religioso e monastico, overo claustrale, anzi angelico vivere»
237
, 
era il vero obiettivo che il traduttore si era posto. La lettura di Climaco era significativamente 
associata a quella della Bibbia, per quanto in una posizione a essa subordinata
238
.  
Nell'epistola dedicatoria alla Leoni il religioso si accusava di aver trascurato i propri 
impegni nei confronti delle monache, affermando di voler porre rimedio alle sue mancanze 
con la traduzione della Scala, che avrebbe dovuto accompagnare le religiose nel loro 
cammino spirituale. Il significato e la centralità di questo testo, nella sua concezione della vita 
claustrale, emerge con chiarezza dal seguente passo: 
Però che lui [scil. Climaco] a modo di esperimentata balia nutrisce il religioso dalla natività della sua prima 
conversione al supremo grado della sua perfettione e impassibilità; anzi, dico meglio, lo conduce dentro al 
paradiso, sino avanti al trono del misericordissimo giudice e signore, prepara li soavi antidotarii dalle infirmità 
delli vitii e le medicine, cauterii e onguenti curativi a quelli che in esse infirmità a qualunque modo fussero 
miserabilmente incorsi.239  
L'opera del monaco sinaitico era stata tradotta a inizio Trecento dal francescano spirituale 
Angelo Clareno. Il recupero degli scritti di Climaco, avvenuto durante il soggiorno del frate in 
                                                                                                                                                            
scienza dal '400 al '700, a cura di C. GILLY e C. VAN HEERTUM, Centro Di, Firenze 2002, vol. I, pp. 113-125: 116-
117. Sulla biblioteca di Grimani cfr. anche il volume Bibliotheca graeca manuscripta cardinalis Dominici Grimani 
(1461-1523), a cura di A. DILLER, H. DOMINIQUE SAFFREY, L. G. WESTERINK, Edizioni della Laguna, Mariano del 
Friuli 2003, con bibliografia aggiornata. Si veda infine G. BENZONI – L. BORTOLOTTI, Grimani, Domenico, in DBI, 
59, Roma 2002, pp. 599-609. 
235Per l'importanza della biblioteca negli anni della renovatio grittiana, con riferimento alla figura di Agostino Steuco, 
figura di punta della congregazione, cfr. R. D. DELPH, From Venetian Visitor to Curial Humanist: The Development 
of Agostino Steuco's „Counter‟-Reformation Thought, «Renaissance Quarterly», 47 (1994), pp. 102-39: 106-11.  
236Si tratta di una precedente versione intitolata Incomincia el libro chiamato Climaco ouer Scala Paradisi el quale 
compose vno deli sancti padri antichi el cui nome fu Ioanni abbate del monasterio del monte Synai, In Venetia, per 
Gulielmo da Fontaneto de Monferrato, 1517. 
237Sermoni del divinissimo Climaco, c. 3r.  
238Ivi, c. 3v: «Non pretermette [scil. Climaco] cosa alcuna al vivere religioso opportuna, che non vi la dimostri e 
insegni. Giudico, certamente dapoi la lettione della sacra scrittura, essere utilissimo e necessario quanto ciascun'altro 




Grecia, inaugurò una tradizione manoscritta ancora viva un secolo più tardi, ripresa da 
Traversari negli anni venti del Quattrocento
240
. Alcuni studiosi hanno collocato la Scala in 
quel complesso di scritti che «alimentavano l'antico filone begardo»
241
, mentre le ricerche 
sulla spiritualità dei primi barnabiti ne hanno posto in luce l'importanza per il domenicano 
Battista da Crema
242
. Gli anni dell'edizione dei Sermoni si collocano nella fase di attivo 
apostolato dei chierici paolini nella Serenissima, anche se non sono emersi contatti specifici 
con i canonici di San Salvatore. Dal passo citato sopra, si evince comunque la piena 
consapevolezza teologica del curatore del testo, il quale nel porre l‟accento sul nodo 
dell'impassibilità colse il fulcro dell'intera opera. Al culmine del percorso di perfezionamento 
le monache avrebbero raggiunto la visione del «misericordissimo giudice e signore» prodigo 
di medicine per ogni vizio o difetto, conquistando la piena tranquillità dell'anima
243
.  
La stampa di Climaco reca sul frontespizio una marca tipografica che ritrae san Girolamo 
inginocchiato dinanzi al leone, con una chiesa sullo sfondo. Utilizzata dai tipografi Giovanni 
Farri
244
 e Giovanni Dalla Chiesa
245
, la si ritrova su edizioni coeve che consentono di collocare 
il testo in un gruppo più ampio di stampe religiose
246. L‟elenco comprende le Opere di 
Serafino da Fermo, in una stampa del 1543, diverse edizioni dell‟Imitazione di Cristo 
attribuita a Jean Gerson
247
, il testo delle Contemplationes idiotae di Raymond Jordan curato 
da Jacques Lefèvres d'Etaples nel '38, con il volgarizzamento della stessa opera pubblicato tre 
anni dopo
248
. Già alla fine degli anni trenta ritroviamo la marca nella traduzione 
                                               
240Cfr. R. GUARNIERI, Il movimento del libero spirito. Testi e documenti, «Archivio italiano per la storia della pietà», 
IV (1965), pp. 351-708: 374-375 (dove si dà notizia anche dei precoci volgarizzamenti dell'eremita agostiniano fra 
Angelo da Foligno e di Cristofano da Toscanella); C. RIGGI, Il Climaco latino nel medioevo e la tradizione 
manoscritta della versione e degli scolii di Angelo Clareno: ambiente francescano e climacheo in Europa, codici ed 
edizioni a stampa, «Schede medievali», 20-21 (1991), pp. 21-44, che ricorda le due ristampe milanesi del 1585 e del 
1608.  
241Riprendo la citazione da BONORA, I conflitti della Controriforma, cit., n. 115 p. 158. 
242Cfr. BONORA, I conflitti della Controriforma, cit. 
243Per l'assimilazione del testo di Climaco da parte di francescani e benedettini cfr. RIGGI, Il Climaco latino, cit., pp. 
30-31, che indica anche l'importanza del testo per quelli che definisce i «pionieri della devotio moderna». Tra questi 
ricorda Giovanni Ruysbroeck, di cui don Nicola Bargilesi curò un'edizione nel 1538; cfr. DALL'OLIO, Eretici e 
inquisitori, cit., p. 71 (e passim per informazioni su Bargilesi). Uno dei pochi codici italiani dell'opera del mistico 
fiammingo rintracciati dalla Guarnieri proviene dalla biblioteca bolognese dei canonici renani. Cfr. il saggio di S. 
MARTINELLI SPANÒ, Ruusbroec in Italia, «Rivista di storia e letteratura religiosa», 9 (1973), pp. 445-456:450-451.  
244Sulla famiglia Farri, originaria di Rivoltella, nei pressi di Desenzano del Garda, cfr. M. INFELISE, Farri (De Farri, 
Faris), Domenico, in DBI, 45, Roma 1995, pp. 174-176; M. BRUSEGAN, “Farri, Giovanni, Domenico, Onofrio e 
Giovanni Antonio”, in Dizionario dei tipografi e degli editori italiani. Il Cinquecento, diretto da M. Menato, E. 
Sandal, G. Zappella, Editrice Bibliografica, Milano 1997, pp. 424-428: 426 (per la Scala di Climaco). 
245Cfr. A. PAROLOTTO, “Dalla Chiesa, Giovanni”, in Dizionario dei tipografi, cit., pp. 354-355. Fu in società dapprima 
con Bartolomeo Zanetti e in seguito coi fratelli Farri dal 1538 al 1556. Stampò nel 1538 l'Hypognosticon di 
sant'Agostino «sub signo divi Hieronymi (in aedibus Bartholomei de Zanettis)». 
246Il seguente elenco è basato sullo strumento di ricerca Edit16 e sulle voci del Dizionario dei tipografi. 
247Si tratta de Il deuoto libro di m. Giouanni Gerson, della imitatione di Christo Giesu et del dispregio del mondo: se 
ne conoscono cinque ristampe con la stessa marca tipografica (1542, '43, '44, '47 e '55). 
248Cfr. Index de Rome 1590, 1593, 1596. Avec étude des index de Parme 1580 et Munich 1582, a cura di J. M. De 
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dell'Enchiridion di Erasmo fatta dal bresciano Emilio dei Migli (1539) e nel '38 nelle Epistole, 
lettioni et evangelii che si leggono in tutto l'anno, curate da Antonio Brucioli
249
, mentre essa 
risulta presente anche in altre stampe di opere di cultura monastica, come le Devotissime 
meditationi di santo Bernardo Abbate, con le meditationi di san Anselmo (del 1549) e il 
Divoto libro di papa Innocentio III del dispregio del mondo e della miseria dell'humana 
conditione (del 1542), o ancora il Devoto et pio mistero de l'humana redentione composto per 
santo Bonaventura cardinale, a salute delli servi de Giesù Christo (del 1544)
 250
.  
Nella dedicatoria dei Sermoni di Climaco, l'anonimo curatore esortava le «giovanette» a 
tenere sempre con sé l'opera, la quale «vi insegnarà a correre su per quella santa scala, la 
summità della quale trovarete essere appoggiata alle spalle del vostro nobilissimo, 
immaculato, divino, candido e rubicondo sposo»
251
. Il passo proseguiva descrivendo 
l'incontro delle monache con il loro celeste consorte, che le avrebbe accolte con baci e canti 
soavi, circondato da schiere di vergini. Seguiva la ripresa di alcune immagini del Cantico dei 
Cantici, nel dialogo tra lo sposo e le sue «fidelissime, castissime et humilissime spose [...] le 
mammelle delle quali sono migliori che non è il vino, e sopra tutti gli ottimi onguenti 
odorano»
252
. Per raggiungere la sommità della scala, avvertiva tuttavia il curatore, bisognava 
seguire l'avvertimento dato da san Bernardo nella sua esposizione al Cantico, laddove 




L'edizione di Climaco curata dal canonico scopettino era corredata da «glossule o postille 
inserite in esso testo per maggior dichiaratione di alcune parole sue»
254
, che il religioso 
collocò in appendice al volgarizzamento. Esse riflettono un primo filtro teologico operante tra 
il testo del monaco sinaitico e la lettura che ne era stata data negli ambienti monastici in cui si 
                                                                                                                                                            
BUJANDA, U. ROZZO, P. G. BIETENHOLZ, P. F. GRENDLER, vol IX,  Centre d‟Études de la Renaissance, Edition de 
l‟Université de Sherbrooke – Libraire Droz, Sherbrooke – Genève 1994, p. 369. La prima edizione delle 
Contemplationes idiotae curata da Lefèvre e dedicata a Michel Briçonnet, cugino del vescovo di Meaux Guillaume, 
uscì a Parigi per i tipi di Henri Estienne nel 1519, mentre una traduzione parziale dell'opera fu dedicata dallo stesso 
vescovo di Meaux alle benedettine di Faremoutiers due anni più tardi. Cfr. M. VEISSIÈRE, Dédicace d'une édition de 
Raymond Jordan à Guillaum Briçonnet (1521), «Bibliothèque d'Humanisme et Renaissance», LVIII (1996), pp. 
141-149. 
249Le Epistole recano l'indicazione tipografica «Impresso in Venetia, per Bartholomeo de Zanetti da Bressa, ad 
instantia di Giouanni da la Chiesa Pauese, 1538 del mese di Giugno». Brucioli collaborò con lo stampatore 
bresciano Bartolomeo Zanetti da Casterzago tra il 1535 e il 1541; cfr. G. SPINI, Tra Rinascimento e Riforma. 
Antonio Brucioli, La Nuova Italia, Firenze 1940, pp. 71-72, 77-78. 
250Sul complesso di testi ora citati cfr. anche, per ulteriori informazioni, A. JACOBSON SCHUTTE, Printed Italian 
vernacular religious books, 1465-1550. A finding list, Droz, Genève 1983. 
251Ivi, c. 4r.  
252Ibidem. 
253Ivi, c. 4v. 






Una nota riprese e sviluppò i riferimenti alle figure di Mosè e Loth, presenti nel testo di 
Climaco, proponendole come modelli per il padre spirituale che avesse avuto a che fare con 
un confratello vacillante nella propria vocazione
256
. Se quest'ultimo fosse stato perseguitato da 
vizi spirituali, come superbia e invidia, vanagloria e ira, cosa che lo avrebbe reso simile «a 
quelli che si partirono da Egitto sotto a Moisè», avrebbe avuto bisogno di una guida che fosse 
mansueta e misericordiosa, «qual perdoni cose cattive alla carne, acciò non si levino più 
maggiormente come astinenti e solleciti». Se fosse stato al contrario tormentato dai vizi 
carnali della gola, della lussuria e dell'avarizia, avrebbe avuto bisogno di «uno guidatore che 
sia huomo austero, astinente e crudo, il quale essendo quasi senza carne, meni vita angelica e 
con li degiuni e austerità castighi la carne e mortifichi li vitii»
257
, in analogia con Loth guidato 
dall'angelo lontano da Sodoma. 
Per tornare invece al nodo dell'impassibilità, merita di essere riportato per esteso un passo 
della nota posta a commento del penultimo gradino della scala di Climaco, che affrontava 
direttamente il tema, descrivendo l'assoluta tranquillità del cuore, non turbata da stimoli 
sensuali, di chi aveva raggiunto tale stato: 
[Climaco] dice la beata e tranquilla impassibilità essere uno cielo terreno cordiale, cioè l'humano cuore 
impassionabile e tranquillo, il quale non può da niuno sensuale movimento, né da alcuno impeto di passione 
offeso né maculato, così come niuna delle cose che accascano ne l'aere non possono aggiongere né offendere li 
corpi celesti. Et è da saper che in questo penultimo grado questo santo auttore da alcuni moderni teologi, e 
massime da Giovanni di Gherson, è stato alquanto notato. Questo santo auttore molto in questo grado celebra 
santo Efrem di Siria, il quale fu claro al tempo di santo Basilio, e vivevano doppo la morte di Giuliano 
Imperatore.258    
Ephraem entrava in gioco nel commento alla Scala del Paradiso, in un passo che illustrava 
i diversi aspetti dell'impassibilità, da quello per il quale si ha in odio ogni iniquità e malignità 
a quello per cui si accetta la castità come «principio della commune resurrettione e della 
incorrutione delle incorruttibili creature»
259
. I Sermones del monaco siriano, che circolarono 
                                               
255Sulla questione delle glosse al testo cfr. RIGGI, Il Climaco latino, cit., p. 39. 
256Cfr. Sermoni di Climaco, cc. 256v-257r: «Bisogna che colui che renuncia al mondo perseveri nel monasterio. Ma se 
renuntia nel monasterio lui ha bisogno di esser informato a la mortificatione de la propria volontà e drizzato alla 
disciplina delli costumi e al conoscimento de li pensieri e de li spiriti dal maestro e padre spirituale. Et questo lui 
lauda e prova inducendo lo essempio di Moisè e del popolo di Israel, e de l'Angelo di Loth». 
257Ibidem. 
258Ivi, c. 284r. 
259Sermoni di Climaco, c. 219r: «Dimostrò questa impassibilità quel grande egittio Antonio, quando con fiducia diceva 
che più non temeva il Signore Iddio, ma lo amava. Impassibilità dimostrò quel grande Efrem, che pregò Dio che li 
rimandasse le tentationi e perturbationi che lo havevano abbandonato». Come si nota da questa citazione, Ephraem 
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nella traduzione latina di Traversari, furono inoltre volgarizzati nel 1544 da un canonico 
renano (forse lo stesso anonimo curatore di Climaco).  
Il volgarizzamento dei sermoni di Ephraem, stampato da Arrivabene
260
, fu dedicato alle 
monache del convento di Santo Spirito di Gubbio, altro elemento che lo ricollega alla 
traduzione della Scala paradisi
261
. Nella lettera indirizzata alla «reverenda madre suora 
Costantia, meritissima priora e [a] tutte le suore del sacro e venerando virgineo di Santo 
Spirito di Ugubio», il curatore si riallacciò alla fatica di un suo confratello, Lodovico Piccini 
da Orzinuovi, priore del monastero di San Secondo di Gubbio, da poco scomparso. In qualità 
di confessore delle monache e di «diligentissimo augmentatore della vostra santa e prima 
osservantissima institutione», il Piccini aveva predisposto per le religiose una serie di 
traduzioni di testi di pietà «come esperimentatori della vita religiosa contra l'infermità della 
mente, del cuore e dell'anima». Gli obiettivi di tale iniziativa si collocavano nel solco della 
plurisecolare tradizione monastica, puntando alla «divota compontione del cuore», alla 
conoscenza che l'anima deve avere di se stessa, al disprezzo per qualsiasi legame terreno, e si 
può certo cogliere un'analogia e affinità tra il testo di Climaco, «antidotario» della vita 
monastica, e quello del monaco siriano, presentato alla stregua di «esperimentatore». Si 




La lettera lasciava anche trapelare lo stato di degrado della vita nel monastero, dovuto a 
«un altro [scil. canonico] della medesima congregatione, ma molto di ogni virtù lontano», che 
era stato per sette anni confessore delle suore. Il religioso, «desideroso nondimeno di 
accumulare qualche altra sua affettuosa opera verso le carità vostre »
263
, aveva deciso di dare 
alle stampe il testo preparato dal confratello, aggiungendo due sermoni rispetto ai diciotto 
originari.   
                                                                                                                                                            
dopo aver raggiunto una condizione di impassibilità  chiede a Dio di essere nuovamente tormentato dalle tentazioni 
che aveva vinto attraverso il cammino di perfezione ascetica. 
260Sermoni deuotissimi del beato Efrem monaco della chiesa di Edessa citta di Siria. Nuouamente dal greco nella 
volgar lingua a consolatione de pii e religiosi christiani tradotti, In Venetia, al segno del Pozzo, 1544 (d'ora in 
avanti Sermoni devotissimi del beato Efrem). 
261I canonici scopettini mantennero rapporti col monastero anche nella seconda metà del Cinquecento. Cfr. la lettera 
del generale della congregazione al cardinale protettore, Flavio Orsini, del 12 luglio 1578, in ASC, Archivio Orsini, 
Corrispondenza del cardinale Flavio Orsini, b. 195, c. 141: «Al confalloniere et signori consoli di Gubbio ho fatto 
intendere che mi diano in nota quello c'ha intercette quelle sue lettere in materia delle reverendissime Madri di Santo 
Spirito, da noi tanto riverite, che ne faremmo notabile demonstratione. Quanto al confessore passato V. S. 
illustrissima et reverendissima dev'esser certa ch'egli non voleva né poteva più servirla, allegando l'impossibilità 
corporale, massime essendo sordo quasi del tutto, et io fui uno che venendo a capitolo chiedeva quasi a tutti ne fosse 
levato, che poi habbiamo usata diligenza grandissima de provederli d'huomo discreto e maturo.». 
262Sermoni devotissimi del beato Efrem, c. IIrv: «Vedendo quelli medesimamente per la elegante litteratura non potere 
essere utili ad ogniuno, et massime alli semplici e ignoranti la latinitade, mosso per zelo della salute dell'anime, 
prese questa providencia di tradurli medesimamente dalla lingua latina nella materna, overo volgare» 
263Ivi, cc. Iiv-IIIr. 
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Il secondo di essi, dedicato all‟episodio evangelico della trasfigurazione264, istituiva un 
confronto tra il raccolto e la vendemmia da un lato, e la «vivificante dottrina» acquisita da 
un'assidua frequentazione delle sacre scritture: 
Habbiamo dalle campagne che sono mature da mietere contento e godimento. Dalla vigna habbiamo il frutto 
di soavità. Ma dalle sante Scritture le dottrine che danno la vita raccogliamo. Le campagne solo ad uno certo 
deputato hanno la ricolta. Ma la santa scrittura sempre da sé produce e manda fuori la vivificante dottrina. La 
campagna, poi che è stata mietuta, perde la gratia e la bellezza, e la vigna, poi che è stata vendemiata, si abbassa 
e humilia. Ma la santa scrittura ogni giorno è mietuta e mai le spiche delli suoi interpreti li mancano. Ogni giorno 
è vindemiata e li graspi della sua speranza mai vengono meno. Accostiamosi adunque certamente a questa 
spaciosa campagna della santa Scrittura e raccogliamo da lei spiche di vita eterna, che sono le parole del signor 
nostro Giesù Christo.265 
Torna così il binomio tra Bibbia e letture monastiche già riscontrato nella presentazione 
che era stata data dell'opera di Climaco. Nel suo proemio l'anonimo curatore insisteva poi 
sulla necessità di confidare nella missione salvifica di Cristo e nell'immensa misericordia 
divina
266
, e se la svalutazione delle «operationi» umane non annullava il valore delle pratiche 
ascetiche raccomandate ai monaci
267
, la scelta di puntare su concetti come la necessità di 
«haver solamente confidanza in Christo» e nella «gran misericordia e infinita gratia del 
celeste padre» non può non far riflettere, se si collocano queste espressioni nel contesto della 
cultura religiosa dei primi anni quaranta. 
Un'altra indicazione di ricerca viene in tal senso dall'edizione di un testo quattrocentesco 
promossa da un canonico scopettino nel 1544. È possibile in questo caso precisarne l'identità: 
si tratta del veneziano Leonardo Da Pozzo, due volte generale dell'ordine, nel 1541 e nel 
1551
268
. Il suo nome comparve per la prima volta nell'opera di un confratello parmense, Lucio 
Vitruvio Rossi (anche noto col nome latino di Roscius)
269
, stampata a Bologna nel 1536 col 
titolo di De ratione studendi atque docendi libellus. L'opera, dedicata al confratello Floriano 
                                               
264Questo il titolo completo del sermone: Della transfiguratione del Signore, sermone vigesimo e utlimo. A ben che il 
seguente sermone dalla Romana chiesa a santo Agostino sia intitolato, nondimeno nelli antichi sermonarii 
monastici al sopradetto san Efrem in ogni luogo costantemente si trova scritto, in Sermoni devotissimi del beato 
Efrem, c. 155v. 
265Ivi, cc. 155v-156r. 
266Cfr. ivi, c. 4r: «Privati di tutte le buone operationi se noi non pigliamo la gran misericordia e infinita gratia del 
celeste padre, renuntiando a tutte le cose per haver solamente confidanza in Christo, appoggiandoci fermamente in 
lui». 
267Cfr. ivi, c. 19r: «Porteranno li monachi e servi di Dio li loro spirituali essercitii, la continentia, li digiuni, le 
obedientie, li rompimenti delle proprie volontà, le orationi vocale e mentale e l'integro dispregio delle cose 
temporale». 
268Cfr. MOZZAGRUGNO, Narratio, lib. VI, c. 48v. 





, conteneva dei versi encomiastici di Da Pozzo e una sua lettera allo stesso 
Cedropiani, che chiudeva il breve volumetto. Quest'ultimo, rivisto da Rossi, fu ristampato a 
Venezia nel 1539 con un titolo leggermente modificato
271
, poi conservato nella riedizione 
basileese del „41272.  
L'orizzonte umanistico del discorso di Rossi poteva abbracciare tanto l'educazione dei 
religiosi quanto quella dei laici, anche se in quegli anni la crisi di vocazioni all'interno della 
congregazione aveva trasformato il problema della formazione dei giovani alla vita monastica 
in una questione di grande attualità. Da Pozzo, con il testo in questione, intitolato Trattato 
della perseverantia intitolato Corona dei servi d'Iddio
273
, sembrò voler rilanciare un modello 
di vita monastica in contrasto con la rilassatezza di costumi diffusa nei conventi (non solo 
veneziani) dell'Italia tardomedievale.  
La stampa del Trattato della perseverantia fu in realtà curata da un domenicano, Daniele 
da Prato, che tuttavia dichiarò di avere deciso di pubblicare il testo su espresso suggerimento 
di Da Pozzo
274
. Il titolo originale del manoscritto consegnato al frate dal canonico regolare era 
                                               
270Il canonico bolognese Floriano Cedropiani aveva ricoperto per due volte la carica di generale dell'ordine, nel 1532 e 
nel 1535. Cfr. TROMBELLI, Memorie, cit., pp. 260, 304; MOZZAGRUGNO, Narratio, VI, c. 48v. Morì nel 1561. Come 
si è visto (cfr. supra, Introduzione) era presente alla messa del dicembre 1532 tenutasi in San Salvatore alla presenza 
di Carlo V. 
271 
272Il titolo completo è De modo ac ratione studendi, ac de claris puerorum moribus libellus. In questo opuscolo 
dedicato a questioni pedagogiche Rossi impostava un discorso sul rapporto tra maestro e allievo che dava anche 
spazio a più ampie considerazioni sulle relazioni tra genitori e figli, nel quadro di un'esaltazione umanistica della 
conoscenza come unico, autentico e inalienabile possesso. È in tal senso interessante notare come la versione del 
testo apparsa a Basilea, che riproponeva l'edizione di Rossi con tanto di dedica a Cedropiani e versi di Da Pozzo, era 
collocata in apertura di una silloge che comprendeva opere come il De ingenuis moribus di Pier Paolo Vergerio il 
Vecchio, ma al tempo stesso anche anche tre scritti del protestante Ioachim Camerarius (i Praecepta vitae puerilis, i 
Praecepta honestatis atque decoris puerilis e il De gymnasiis sive ludis puerorum). La ristampa del '41 fu promossa 
da Robert Winter, un editore legato alle nuove istanze della Riforma e attivo a Basilea tra 1533 e 1545. Figura tra i 
«typographi e quorum officinis plurima haereticorum opera prodiere» negli indici romani del 1557 e del 1559. Cfr. 
Bujanda, Index, VIII, p. 344. Nel 1539 aveva dato alle stampe l'opera di Martin Borrhaus In Salomonis regis filii 
David sacrosanctam Ecclesiasticis concionem commentarius. L'anno prima, nel 1538, era uscita dai suoi torchi 
un'edizione dell'Institutio di Calvino, e in quegli stessi anni aveva stampato altre opere di Camerarius oltre a quella 
apparsa nella raccolta del 1541. Nel catalogo dell'editore basileese troviamo in quegli stessi anni il De recta 
ingenuorum adolescentum ac puellarum institutione di Vivés, pubblicato nel 1539 e nel 1540: la scelta di riproporre 
il testo di Rossi appare così in continuità con una specifica linea editoriale, ma non ho potuto al momento riscontrare 
fonti che aiutino a chiarire se i contatti dei canonici col mondo basileese siano stati più intensi di quanto sinora è 
noto. È comunque significativo che nel 1541 fosse stampata a Basilea un'altra opera di Rossi, il De commoda ac 
perfecta elocutione, deque conficiendis epistolis Isagogicon una cum alijs, anch'essa situata in apertura di 
un'antologia di testi sulla scrittura epistolare (tra cui una versione abbreviata del De conscribendis epistolis di 
Erasmo).  
273L'autore del testo è stato individuato in un anonimo francescano, al quale è anche da attribuire il più noto Giardino 
de orazione. Cfr. STANISLAO DA CAMPAGNOLA O.F.M., Il «Giardino di orazione» e altri scritti di un anonimo del 
Quattrocento. Un'errata attribuzione a Niccolò da Osimo, «Collectanea franciscana», 41 (1971), pp. 5-59: 17, 20-22 
(sul Trattato della perseverantia). Il titolo completo è Trattato della perseuerantia intitolato Corona di serui d'Iddio, 
nouamente trouato e non più per lo adietro in luce dato, con somma diligentia impresso (d'ora in avanti Trattato 
delle perseverantia). 
274Cfr. il testo della dedica, datata Venezia, 3 maggio 1543, Trattato della perseverantia, cc. IIIrv. La dedica è 
indirizzata ai «diletti in Christo padri e fratelli della congregatione di poveri di Giesù Christo». 
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Corona dei servi d'Iddio
275
, e dal proemio del Trattato, riprodotto anche nella stampa 
cinquecentesca
276
, si apprende che la stesura dell'opera fu completata nel 1441, durante il 
papato di Eugenio IV
277
. Nel proemio medesimo, l'anonimo autore si rammaricava del fatto 
che, rispetto alla Chiesa primitiva, ai cenobiti e ai monaci antichi, così come rispetto ai grandi 
fondatori degli ordini mendicanti, i regolari del suo tempo avessero conservato solo «il nome, 
gli atti, gli habiti e le cerimonie esteriori» dei veri  «servi d'Iddio»
278
. L'autore puntava il dito 
sul contrasto tra la «apparentia di fuori» e il «vero effetto», l'autentica sostanza della vita 
claustrale: una polemica che aveva tra i suoi bersagli tutti quei superiori che, seguendo un 
comportamento del tutto simile a quello dei signori temporali, avevano trasformato i 
monasteri in luoghi nei quali sistemare giovani rampolli dei ceti elevati, reclutando una 
«milizia» che si rivelava indegna di seguire un percorso di ascesi e perfezione monastica
279
. 
L'aspra critica si soffermava su quanti, con arti sottili, inducevano adolescenti titubanti a fare 
professione anzitempo; su quanti «per inganno gli pongono i panni religiosi indosso»
280
, 
costringendoli a una vita di rinunce alla quale non erano stati chiamati. E in un capitolo 
dell'opera dedicato alla «mutatione dal stato temporale al stato spirituale», l'autore 
raggiungeva l'amara conclusione che «molte volte più si converrà all'huomo il stare nel 
                                               
275Cfr. ivi, c. IIIv: «Sua Reverenda paternità mi disse come nella sua libraria era uno libretto antico scritto a penna, il 
cui titolo era corona di servi d'Iddio e il nome de l'autore incognito». 
276Il Trattato fu stampato per la prima volta nel 1544 da Comin da Trino, e conobbe una riedizione nel 1549 (In 
Venetia, al segno della Colombina), che non ho potuto controllare. Riporto un'interessante rilievo sulla marca 
tipografica del libro, su indicazione di S. PEYRONEL RAMBALDI, Dai Paesi Bassi all'Italia. “Il Sommario della Sacra 
Scrittura”: un libro proibito nella società italiana del Cinquecento, Olschki, Firenze 1997, pp. 393-394. La marca 
tipografica raffigurante Cristo con l'adultera, sebbene sconosciuta ai repertori delle marche dei tipografi del XVI 
secolo, comparì in quello stesso anno in altri due testi stampati a Venezia, la Medicina de l'anima, tanto per quelli 
che sono ammalati, quanto per quelli che sono sani, versione della Medicina animae di Urbanus Rhegius, e 
un'edizione del Sommario della Sacra Scrittura (si tratta dei due esemplari del Sommario oggi conservati presso la 
Österreichischen Nationalbibliothek di Vienna, che hanno come prototipo l'edizione l'edizione del Sommario della 
Zentralbibliothek di Zurigo). Attraverso questa marca è stato possibile suggerire di identificare in Comin da Trino 
l'editore dell'edizione del Sommario e della traduzione di Rhegius. Sulla scorta di alcune indicazioni di Barbieri, la 
medesima studiosa ha rilevato che si tratta della medesima marca descritta nel 1768 dallo storico svizzero Johann 
Bartholomeus Riederer, presente su un libretto che raccoglieva il Pio et christianissimo trattato della oratione di 
Fregoso, nell'edizione giolitina del 1543, il Beneficio di Cristo nell'edizione di Bernardino Bindoni (Venezia 1543) e 
il Sommario, senza altre indicazioni, tutti in 16°. Un esile ma non trascurabile indizio lega invece il Trattato della 
perseverantia a un altro testo pubblicato da Comin da Trino nel 1544: il Trattato de la charità del beato fiorentino 
Giovanni Dominici, testo che circolava in un'edizione senese del 1513, e che affrontava diffusamente il nodo delle 
eresie fraticellesche, «attaccando ripetutamente errori comuni ai Fraticelli della Opinione e ai seguaci del Libero 
Spirito» (cfr. GUARNIERI, Il movimento del libero spirito, cit., p. 460). Dominici (1356-1419), domenicano legato 
all'eredità santa Caterina, era anche legato al movimento dell'osservanza in area veneta. Sia il Trattato della charità 
sia il Trattato della perseuerantia sono introdotti da un componimento poetico, diverso per le due opere ma di un 
medesimo autore, tale Silverio Gandino, su cui purtroppo non sono riuscito a trovare notizie. 
277Trattato della perseverantia, c. 3v. 
278Ivi, c. 2r. 
279Ivi, c. 13r: «Hoggi tanta è l'ambitione di alcuni [...] che per empire i loro monasteri cercono d'assoldare gente, come 
fanno i principi e signori del mondo». 
280Ivi, c. 13v. 
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mondo e ivi servire a Iddio, che in tutto abbandonare il mondo»
281
, se non sarà dotato di 
sufficiente perseveranza nella virtù e non sarà convinto della necessità di una totale rinuncia 
ai valori del secolo.  
Il francescano esponeva al biasimo dei lettori quei regolari che avevano elaborato sottili 
giustificazioni al loro comportamento deviante dalla disciplina monastica: c'era chi aveva 
cercato di distinguere tra la manifestazione esteriore della superbia, da cui derivavano errori e 
vizi gravissimi, e la conservazione di un‟interiore umiltà; altri avevano sostenuto che fosse 
lecito adeguarsi ai costumi e alle usanze di chi si frequentava, adattandosi quindi ai 
comportamenti di una società aristocratica e raffinata; altri infine avevano asserito la liceità 
per i chierici di abbandonarsi alle «vanità», in quanto essi «le usono come se non 
l'havessino»
282
. Quest'ultima posizione implicava che il concedersi alle «vanità» solo 
esteriormente non compromettesse la salute dell'anima, né potesse «dannificare», aprendo 
così la strada alla giustificazione di una condotta che negava la radice stessa di ogni 
esperienza monastica. 
A questa condizione di estrema rilassatezza di costumi l'autore contrapponeva 
un'argomentazione che si sviluppava lungo due piani distinti. Riaffermava da un lato la piena 
valenza del modello della Chiesa primitiva, con relativo ritorno all'antica osservanza, ai rigori 
di una vita claustrale intesa come autentico e totale abbandono di ogni legame terreno, e 
dall'altro rilevò come la perfezione potesse essere raggiunta anche al di fuori della religione, 
al di fuori della condizione di chierico secolare o di monaco
283
. 
Il frontespizio della copia del Trattato conservata alla Nazionale di Firenze
284
 reca una 
significativa annotazione di mano cinquecentesca, che limitava la fruizione dell'opera («non è 
da leggersi da tutti»), la cui circolazione in ambito monastico doveva evidentemente, 
nonostante il volgare, restare confinata a lettori esperti, che non si lasciassero suggestionare 
dalle critiche mordaci dell'autore, né disperassero della loro scarsa forza di volontà.  
Il testo metteva in guardia non solo dalle sollecitazioni e dalle tentazioni del demonio, ma 
anche da pensieri apparentemente buoni, ma tali in realtà da minacciare la vita claustrale. Tra 
                                               
281Ivi, c. 24r. 
282Cfr. Trattato della perseverantia, c. 39r: «Ma ad escusatione di queste loro sontuose vanità e ventose pompe questi 
chierici rispondono diversamente, quando sono ripresi. Perochè alcuni dicono che avenga che usino questa soperbia 
di fuori, non però perdono l'humiltà di dentro [...] Altri dicono che gli è lecito havere e usare queste bellezze esteriori 
secondo il stato e la conditione della persona e secondo l'usanza e costume  degli altri, con i quali si conviene vivere 
e conversare. Altri dicono che fanno queste cose non per vanità, né perché cerchino honore per sé, ma per honorare 
le sue chiese e dignità. Altri dicono che avenga che usino queste vanità di fuori, non però gli dannificono, perché le 
usono come se non l'havessino» (corsivo mio). 
283Cfr. Trattato della perseverantia, cc. 40v, 50v-51r. 
284BNCF, Guicc. 12.4.18. 
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le fonti di distrazione, oltre alla filosofia e alle lettere classiche, aspramente condannate
285
, 
l'autore indicava anche il prendersi «cura delle religiose e abandonate donne» o «desiderare 
l'ufficio del chiericato e sacerdotio sotto pretesto di edificatione di molti»
286
. L'«apparente 
buona operatione», il servizio agli altri, era del resto l'arma più sottile con cui il diavolo 
poteva insidiare un monaco inducendolo a deviare dal vero obiettivo della vita claustrale, la 
ricerca della perfezione nel più totale isolamento dal secolo
287
. 
La stretta prossimità con cui furono pubblicati il Trattato e le opere di Climaco e Ephraem 
lascia intravedere un disegno complessivo dietro l‟operazione promossa dai canonici di San 
Salvatore, e ulteriori ricerche potranno in tal senso aiutare a aggiungere ulteriori dettagli. 
Alcuni passi dei Sermoni di Ephraem, dedicati alla vita e all'esercitazione monastica, 
convergono con i temi del Trattato della perseverantia qui accennati. Nel quarto sermone, ad 
esempio, l'attenzione si trova concentrata su quanti, pur avendo abbandonato il secolo e le sue 
delizie o tentazioni, restavano in fondo vincolati alle passioni terrene
288
. Sono accostamenti 
che rischiano di essere generici, ma si prestano comunque a qualche osservazione sulle scelte 
lessicali dei traduttori, che possono essere confrontate con la successiva rielaborazione di 












                                               
285Cfr. Trattato della perseverantia, c. 7r: «Et in ciò si sono ingannati molti, i quali tratti dalla ciceroniana eloquentia e 
da dottrine di philosophi, che nella sua prima apparentia pareano che fossero concordi e consonevoli alla vera 
religione christiana, e seguendo i loro pensieri sotto specie e apparentia di bene, si dilettorono sommamente di 
leggere questi libri e [...] a poco a poco si dimenticorono del studio spirituale». 
286Ivi, c. 7v-8r. 
287Ivi, cc. 16v-17r. 
288Ivi, c. 28rv: «La moderna nostra institutione, havendo lasciata e abandonata la via dritta, camina per le vie aspre et è 
guidata per li precipitii, imperoché a questi tempi non si trova chi per amor di Dio sprezzi la pecunia e le ricchezze, 
non si trova chi abandoni il mondo per la eterna vita. [...] Chi è quello adunque, dilettissimi, che non pianga la 
grande calamità e cadimento della religiosa institutione? Però che quelli che hanno renuntiato il mondo, anchora 
senteno e gustano le cose terrene». 
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3. Le Parafrasi di Buonriccio. 
 
Il testo di Ephraem insisteva sulla necessità di usufruire pienamente della «libertà» che il 
monaco conquistava con la fatica dei suoi esercizi e delle sue rinunce. Nel suo 
volgarizzamento dei sermoni, l‟anonimo curatore rendeva il versetto della seconda epistola ai 
Corinzi «ubi autem spiritus Domini, ibi libertas» (2 Cor. 3, 17)
289
 con una formula che sembra 
rispondere in pieno alla sensibilità religiosa degli anni dell‟evangelismo: «Il spirito è il nostro 
Dio, siamo adunque anchora noi spirituali»
290
. Il testo contrapponeva coloro che, guidati dallo 
spirito santo, erano interiormente illuminati dalla grazia, a chi era esteriormente ligio a riti e 
cerimonie ecclesiastiche, ma occultava un'interiorità schiava dei vizi della carne e 
dell'anima
291
. «Sforziamoci dunque di fruire questa libertà», era l‟invito rivolto ai lettori 
dell‟opera, confidando al tempo stesso nel soccorso della grazia divina: 
Se la mente non è pura e casta, non discende ne l‟huomo il dono della gratia. Ma se essa mente è illuminata 
dalla gratia, l‟huomo acquisterà le eccellente virtù. Ma se vorrà deputarsi le cose ben fatte, inganna se stesso, non 
conoscendo la sua infirmità. Mentre che questo tale si gloria in se medesimo, e si losinga se stesso più del 
dovere, e si attribuisce della libertà del libero arbitrio, viene disprezzato dalla divina gratia. Ma se poi che lui ha 
ottenuti li meriti delle virtù, referisce e attribuisce ogni cosa all‟aiuto della divina gratia, con lo aiuto della quale, 
essendo fortificato, ha finito perfettamente ogni cosa, referisca a Dio la gloria. […] Colui che a tal modo 
veracemente conosce la infirmità sua, con ogni forza prepara se stesso in tempio della divina gratia, e essa gratia 
diventa in lui sacerdote e sacrificio di oblatione e hostia.
292
 
La contrapposizione tra piano esteriore e interiore individuata dal Trattato della 
perseverantia assumeva poi una rilevanza particolare a proposito dei passi paolini sulla libertà 
del cristiano
293
. I testi monastici ora citati possono essere confrontati con lo sviluppo dato a 
                                               
289GUARNIERI, Il Libero Spirito, cit., p. 358. 
290Sermoni del beato Efrem, cc. 30v-31r.  
291Cfr. Sermoni del beato Efrem, c. 33rv: «Non vogliamo dimostrare esser religiosi solo con l'habito esteriore, portando 
interiormente li vitii carnali. [...] Niuno adunque si inganni pensando di esser qualche cosa per l'habito della 
religione esteriore che lui porta. [...] Ecco quanto quella perversa simulatione di religione sia falsa, subito lo 
dimostra, perché se certamente tu desideri di conoscere le intentioni del core di alcuno, accosta l'orecchia alla bocca 
sua, e diligentemente impararai se lui ne l'animo suo pensa e rumina cose celestiali o terrene». La condanna della 
simulazione da parte di monaci o chierici è presente anche nel Trattato della perseverantia, c. 163v: «Colui che si 
vede privo della divotione e d'ogni sentimento d'Iddio diventa vanaglorioso e pieno de hipocresia, e però simola in 
ogni cosa e vuole apparere e dimostrare di havere quello che non ha e di essere quello che non è, onde in ogni suo 
parlare simula, finge e usa dopplicità», e 164v: «Questi simulatori non stanno mai fermi in alcuna buona cosa, 
perocchè s'appoggiono a Iddio quando sentono utile, e al mondo quando gli diletta». 
292Cfr. Sermoni del beato Efrem, c. 46rv. 
293Cfr. su questo aspetto G. MONGINI, Dall'obbedienza alla libertà dello spirito. Carismi, esperienza mistica e 
direzione spirituale nella vicenda di Brigida Morello di Gesù (1610-1619), in M. CATTO (a cura di), La direzione 
spirituale tra Medioevo ed età moderna: percorsi di ricerca e contesti specifici, Il Mulino, Bologna 2004, pp. 105-
159: 148-149, 156-159. 
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questi temi nelle Parafrasi di Buonriccio, testo che propone una linea teologica su cui 




Dall'analisi del terzo capitolo della seconda lettera ai Corinzi, che ruota intorno al già citato 
versetto paolino «ubi autem spiritus Domini, ibi libertas», emerge come la riflessione di 
Buonriccio, nel celebrare l'«unico mediatore Giesù Christo»
295
, si incentri sulla radicale 
opposizione tra la legge scritta veterotestamentaria e la legge evangelica impressa nei cuori 
dallo spirito: 
Voi sete quella vera epistola nella quale mediante l'opera nostra è stato descritto, scolpito e impresso Giesù 
Christo, scritta non in sode e dure pietre come la legge antica, ma in molli e teneri cori humani, e scritta non con 
inchiostro overo con altro materiale colore, di modo che facilmente possi essere rasa e scancellata, ma scritta con 
lo spirito di Dio vivo, acciò che vivacemente e eternalmente permanghi nei cori vostri. [...] [Dio] ha voluti che da 
noi che siamo tanto eccellentemente di scienza e di perfettione di vita dotati, si ministri, si predichi e si annuntii 
a tutto il mondo l'evangelio di Christo, il novo testamento e la felice nova della gratia, la quale non consiste 
solamente nella litera che ci dimostra il peccato e ci condanna per peccatori, ma nello spirito, che ci aiuta e ci 
giustifica, perché la litera difendendo e vietando il peccato non vivifica l'huomo, ma più presto l'uccide, 
acrescendo in esso la concupiscenza e agiungendovi il peccato con prevaricatione, ma lo spirito dandoli la gratia 
di osservare quanto la litera comanda ristora e vivifica.296 
Il canonico veneziano affermava che l'annuncio del Vangelo andava adattato ai «sensi 
spirituali degli infelici giudei [che] sono ancora tanto stupidi e fuori di se medesimi [...] che 
non possono mirare lo splendore della nuda verità»
297
. Essi «perseverano nella carnal 
intelligenza quando leggono il vecchio Testamento», mantenendo uno stretto legame con le 
loro «carnali osservanze, i loro vani riti, le loro soverchie cerimonie»
298
. 
Cristo era venuto per annullare qualsiasi interpretazione figurata delle Scritture, dal 
                                               
294Interessanti indicazioni dovrebbero venire dalle censure all'opera del canonico veneziano, che non è stato possibile 
esaminare. I due volumi delle parafrasi paoline finirono nell'Indice di Parma del 1580 e poi in quello Clementino del 
'96. Cfr. FRAGNITO, La Bibbia al rogo, cit., n. 22 p. 120, sulla decisione presa nella riunione del 12 luglio 1583: 
«paraphrases Epistolas Divi Pauli Angelici Bonricii in vulgari non permittendas et in latino nisi censuratas ob multos 
errores in Congregationes recitatos». Un'altra questione aperta è quella relativa al rapporto del testo coi 
Commentarii ai Romani e ai Galati del 1542, per cui cfr. supra, Introduzione e cap. 1. Sul genere letterario delle 
parafrasi bibliche cfr. invece Les paraphrases bibliques aux XVIe et XVIIe siècles: actes du Colloque de Bordeaux 
des 22, 23 et 24 septembre 2004, texte réunis par V. FERRER et A. MANTERO, Droz, Genève 2006. 
295BUONRICCIO, Parafrasi, cit., c. 44r; il testo prosegue: «per mezzo del quale ci è stata data tal facoltà, perché è tanto 
lontano che noi con le forze del nostro libero arbitrio, senza lo speciale aiuto della divina gratia possiamo operare 
cosa alcuna degna di premio e di lode, che non potiamo pur pensare, discorrere fra noi, né imaginarse cosa che 
buona sia, e però ogni nostro potere, volere e sapere dipende e ha origine da Dio, senza l'aiuto del quale non 
potiamo fare se non male» (corsivi miei). Dal ragionamento si deduce che chi è privo della grazia divina non può 
operare se non il male, perché privo di quel sostegno che soccorre le forze del libero arbitrio. 
296Ibidem (corsivi miei). 




momento che con la sua incarnazione si erano realizzate le promesse divine, ma la cecità dei 
più aveva impedito che il messaggio evangelico conquistasse davvero i loro cuori, rimasti 
invece legati a un‟osservanza legalistica, fredda e cerimoniale della legge evangelica. Nella 
lettura di Buonriccio tuttavia ciò non era contrario agli stessi disegni divini: 
Lo spirito santo è signore e padrone assoluto, e ha assoluta potenza e facoltà, e però egli illumina e 
ammaestra quelli che egli vuole e lassa nelle tenebre dell'ignoranza chi a lui piace, e in qualunque luogo habita e 
dimora lo spirito santo, ivi si ritrova ancora somma, singolare e totale libertà di mente, di maniera che rimosso 
che è il grosso velo e servile, può poi liberamente mirare e contemplare ogni verità. Ond'hora noi tutti che 
crediamo in Christo, e senza ombre e senza figure, come in uno chiaro e lucido specchio miriamo la gloria del 
Signore, e havendo posto giù il velo dell'ignoranza, senza alcuno impedimento in noi, come in chiaro christallo, 
riceviamo la immensa deità e siamo mediante l'aiuto dello spirito santo, il quale con la sua virtù ci monda, ci 
illustra, ci clarifica e ci deifica, siamo transformati nell'imagine e sembianza di Dio, il quale distillando nel 
intelletto nostro una picciola scintilla di questa sua immensa e eterna luce, ci guida e ci conduce alla chiarezza 
della vera cognitione e allo splendore della sua visione, facendosi del tutto simili e conformi a lui.299 
L'intervento diretto dello spirito dava luogo, nelle parole del canonico, a un 
perfezionamento inteso come vero e proprio processo di deificatio culminante nella visio Dei, 
nella congiunzione dell'anima individuale con Dio
300
. Nella parafrasi di Buonriccio, che è al 
tempo stesso traduzione dei concetti paolini e loro riformulazione nell'orizzonte della cultura 
teologica del religioso veneziano
301
, la libertas paolina diveniva «libertà della mente»: 
l'individuo, non potendo più incorrere in cattive «cogitationi», non avrebbe di conseguenza 
più commesso atti contrari alla legge. E se san Paolo aveva detto «Videmus nunc per 
speculum in aenigmate, tunc autem facie ad faciem» (1 Cor. 13, 12), postulando che la 
restaurazione della conoscenza originaria fosse possibile soltanto dopo la dipartita dalla vita 
terrena, Buonriccio stravolgeva il passo, o meglio vi alludeva pur non tenendo conto del suo 
significato, quando affermava che colui che per mezzo dello spirito santo credeva in Cristo 
non solo coglieva la verità evangelica «senza ombre e senza figure», ma poteva contemplare 
ogni verità «come in uno chiaro e lucido specchio [...] come in chiaro christallo».  
Gli uomini spirituali comprendevano tanto coloro che, non potendo ancora cogliere gli 
«alti e sublimi misteri della sua [scil. di Cristo] divinità», potevano essere introdotti soltanto 
                                               
299Ivi, c. 49rv. 
300La possibilità di raggiungere in terra la visione beatifica di Dio, con conseguente insistenza sul raggiungimento di 
una condizione di impeccabilità, era stata tra i principali punti inseriti nella condanna  di begardi con la decretale Ad 
nostrum del concilio di Vienne del 1311-1312. Cfr. GUARNIERI, Il Libero Spirito, cit.  
301Su questo aspetto del genere letterario della parafrasi ha insistito, rinviando a un passo della Bibliotheca sancta di 
Sisto da Siena, Max Engammare nel saggio Les paraphrases bibliques entre belles fidèles et laides infidèles. Étude 
éxégetique et théologique d'un genre en vogue au XVIe siècle, in Ferrer e Mantero (a cura di), Les paraphrases 
bibliques, cit., pp. 19-36: 20-23. 
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alle «cose infinite della sua profonda humiltà, come la sua incarnatione, i suoi stenti, le sue 
fatiche, le sue miserie, le sue persecutioni e finalmente la sua croce»
302
, quanto coloro che 
avevano già fatto progressi nella conoscenza degli occulti segreti divini. Nel parafrasare la 
prima lettera ai Corinzi Buonriccio illustrò come la conquista della sapienza della croce 
dovesse passare anzitutto dal comprendere che «dobbiamo crocifigere il mondo, la carne e il 
corpo nostro, rafrenare le nostre concupiscenze e ispignere i nostri affeti e desideri carnali, 
[...] atterrare, distrugere e anichilare i vici dell'anima e del corpo nostro»
303
. Poco più avanti, 
con riferimento al versetto «Sapientiam autem loquimur inter perfectos» (1 Cor. 2, 6), il 
discorso tornò ancora sui «fanciulli de intelletto», che avevano ancora bisogno di «latte» e 
non potevano quindi essere istruiti in quella sapienza di cui solo i «perfetti» erano capaci. 
Il vero e proprio contrasto era però quello che distingueva i superbi e i dotti da un lato, e 
gli «illuminati» dallo spirito dall'altro. Buonriccio osservava che «il sommo Iddio per sua 
infinita bontà e misericordia col mezzo dello Spirito santo ha a noi fedeli e eletti suoi rivelato 
e manifestato la gloria del paradiso, la eterna felicità, la sua beata visione e fruitione»
304
. 
Rivelazioni che poteva raggiungere solo chi con tutto se stesso, con tutti i suoi sforzi e con 
indicibile affetto del cuore avesse amato Dio, in modo da predisporsi a ricevere «tutti gli alti 
secreti e profondi sacramenti di Dio, remoti e lontani dalla cognitione degli huomini»
305
.  
Una teoria dell‟illuminazione diretta dello spirito santo costituiva tuttavia un serio 
problema in rapporto al ruolo da assegnare alla scrittura sacra, e Buonriccio precisava la sua 
parafrasi inserendo un passo enigmatico: 
Noi eletti e fedeli suoi non habbiamo ricevuto uno animo secolare, uno affetto gonfio di superbia, né uno 
spirito fanatico che per congietture indovini, ma habbiamo ricevuto quel divino spirito e quello divino raggio di 
Dio, che ci illumina e ci fa conoscere i benefici suoi, perché lo spirito suo illumina, chiarisce e dà manifesta 
intelligenza delle cose divine alla mente nella quale egli habita, ma lo spirito del mondo la fa talmente stupida e 
cieca che non conosce i benefici che ha ricevuti. [...] Tutto quello che [scil. l'uomo carnale] ode della 
incarnatione, della morte, della resurretione di Christo e dei beni e della perpetua gloria, della futura vita, gli 
pareno sogni, favole, stoltitia e pazzia. [....] Ma quello che ha la mente illuminata dallo Spirito santo e da quello è 
ammaestrato nella vita spirituale, giudica e discerne tutte le cose pertinenti alla salute, dando vero certo e 
determinato giuditio di qualunque cosa, e veracemente distinguendo fra il bene e il male, e fra  il vero e il falso 
[...] perché havendo noi spirituali il senso di Christo, cioè l'intelletto da lui illuminato e al suo conformato, 
                                               
302BUONRICCIO, Parafrasi, cit., c. 4r (siamo nell'ambito della prima lettera ai Corinzi). 
303Ivi, c. 4v. 




mediante il quale conosciamo, aproviamo e gustiamo le cose di Dio.306 
La matrice spiritualistica del testo (con la contrapposizione, ancora una volta, tra gli 
«spirituali» e quanti si accostano alle scritture con animo secolare, superbo, fanatico) trovava 
espressione in un acuto contrasto tra gli «illuminati» dallo spirito divino e gli uomini 
«carnali». Ma le più profonde conoscenze, come i misteri relativi alla trinità, erano però 
riservate ai «perfetti»: 
Ho voluto predicarvi e ammaestrarvi una dottrina facile, dolce e accomodata all'infirmità vostra, perché se 
havessi voluto manifestarvi gli alti misteri della fede, i soblimi sacramenti della divinità di Christo e le 
perfettissime interne operationi della santa Trinità (cose invero degne di quelli che sono perfetti) gli infermi 
intelletti vostri non sarebbero stati capaci di tanto lume, anzi come quelli che poco fa sete usciti delle tenebre 
degli errori, questo immenso lume vi harebbe potuto totalmente accecare, né ancora potete, né sete degni di 
capire questi misteri e di essere introdotti e soblimati alla cognitione di così alti e divini concetti, perché ancora 
servite alla carne, ancora sete soggetti a vici carnali.307  
Un‟analisi del testo di Buonriccio consente nel complesso di estrapolare elementi già messi 
in luce da Elena Bonora nel caso dei barnabiti: cristocentrismo, svalutazione delle opere, 
polemica contro «ipocriti» e «cerimoniani», anti-intellettualismo, tutti «condizionamenti di 
una secolare cultura monastica coltivata entro gli ordini regolari, poi calati entro il clima di 
fervide discussioni legate al diffondersi in Italia delle idee riformate e interpretati alla luce 
delle categorie proprie del dibattito teologico e dello scontro religioso del primo 
Cinquecento»
308
. Questa osservazione induce quindi a contestualizzare la campagna di stampe 
ora analizzata, consentendo al tempo stesso di cogliere nelle parafrasi del canonico veneziano 
una continuità rispetto a una stagione di poco precedente. Continuità che colpisce tanto più se 
si tiene conto dell'ovvio mutamento di clima teologico avvenuto nel corso degli anni che 
fanno da sfondo al concilio tridentino, col decreto sulla giustificazione del gennaio 1547, 
anche se la pubblicazione delle Parafrasi avvenne negli anni del papato di Pio IV, 






                                               
306Ivi, c. 5rv (corsivi miei). 
307Ivi, c. 6r. 
308BONORA, I conflitti della Controriforma, cit., pp. 156-157. 
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4. Letture superstiziose. 
 
Nel 1565 Buonriccio pubblicò, sempre per i tipi di Andrea Arrivabene, un volgarizzamento 
del De anima aristotelico, indirizzandolo al procuratore di San Marco, Girolamo Grimani. 
Nell‟avviso ai lettori il canonico renano inserì un elogio della mitica figura di Mercurio 
Trismegisto, elevato a sommo modello di conoscenza: 
Non senza gran ragione l'antico Mercurio, che per la molta essercitatione delle magiche scienze, per la rara 
dottrina della naturale filosofia et per l'acutezza del suo intelletto nella metaphisica fu chiamato Trismegisto, 
soleva dire che l'huomo haveva possanza di convertirsi et trasformarsi nella divina natura, et d'huomo terreno 
farsi uno Iddio mortale, percioché tanta et tale è l'eccellenza et la sublimità sua, che egli con la vivacità et con 
l'agutezza del suo intelletto et con la divinità della sua mente scende nella profundità de' mari.
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Questa citazione offre lo spunto per riflettere su un altro aspetto della cultura dei canonici 
renani, cui si è accennato in apertura del capitolo. Il riferimento alle «magiche scienze» non 
rappresenta qualcosa di estemporaneo, e le curiosità dei canonici in fatto di «naturale 
filosofia» attirarono l‟attenzione del Sant‟Uffizio, che si trovò a fronteggiare la diffusione di 
temi e motivi riconducibili a ermetismo, aristotelismo e epicureismo
310
. La pratica della 
negromanzia, la passione per le scienze occulte, la ricerca di una conoscenza arcana per pochi 
iniziati trovarono negli ambienti della congregazione un fertile terreno di coltura. Si è già 
detto delle raccolte di segreti e dei manuali di esorcismo presenti nelle biblioteche dell‟ordine, 
e soprattutto di opere di magia naturale, per non parlare poi dei libri non censiti nell‟indagine 
di fine Cinquecento.  
La configurazione assunta nella prima età moderna da questo complesso di saperi, gestiti 
da un corpo ecclesiastico identificato come canale privilegiato di comunicazione con il 
soprannaturale
311, ha indotto gli studiosi a riflettere sul carattere piuttosto “evanescente” dei 
confini che li separavano
312
. Gli scritti dei canonici scopettini documentano in tal senso il loro 
ruolo di mediazione nella diffusione e esposizione di queste dottrine presso una élite colta, 
attratta dalle discussioni sulla scienze occulte. 
Per quanto riguarda la congregazione di San Salvatore, i dibattiti sulla magia affiorarono 
                                               
309A. BUONRICCIO, Paraphrasi sopra i tre libri dell'anima d'Aristotile, In Venetia, Appresso Andrea Arrivabene, 1565. 
310Cfr. infra, cap. 3. 
311Cfr. in generale M. DUNI, Tra religione e magia. Storia del prete modenese Guglielmo Campana (1460?-1541), 
Olschki, Firenze 1999 e T. HERZIG, The Demons and the Friars: Illicit Magic and Mendicant Rivalry in Renaissance 
Bologna, «Renaissance Quarterly», LXIV (2011), pp. 1025-1058: 1034-1035. 
312Cfr. M. SLUHOVSKY, Believe Not Every Spirit. Possession, Mysticism and Discernment in Early Modern 
Catholicism, The University of Chicago Press, Chicago 2007, pp. 61, 67, 70-75. 
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solo a fine secolo, dopo la bolla Coeli et terrae creator di Sisto V (1586)
313
: una cronologia 
tarda, che non collima con le testimonianze dei processi, dai quali si ricava che la circolazione 
di opere come il De occulta philosophia di Agrippa risaliva già alla metà del Cinquecento.  
Nel 1591 lo scopettino Giovanni Battista Segni diede alle stampe a Urbino un trattato sui 
sogni, indirizzandolo al segretario del duca d'Urbino
314
. Nella dedica il canonico renano 
ricordava un ciclo di lezioni da lui tenuto nella cattedrale della città, nell'estate dell'anno 
precedente, che aveva riscosso l‟interesse di «tanti gentil'huomini, cavalieri e cortegiani», 
incuriositi dalla «materia delle superstitioni da me trattata». Una materia che poteva indurre a 
gravi errori, qualora si fosse persa di vista l‟autorità dei teologi, poiché il discrimine che 
separava una conoscenza lecita dei fenomeni di divinazione, presagio e profezia, da forme di 
«superstitione, arte magica, patto con demoni espresso o tacito»
315
, era piuttosto labile.  
La fiorente trattatistica rinascimentale sui sogni, che aveva recuperato le fonti classiche, 
mediche e filosofiche, dal già citato trattato di Artemidoro ai Parva naturalia di Aristotele, 
confluì nel testo di Segni, nel quale non si colgono spunti originali
316
, anche se qui interessa 
sottolinearne la matrice neoplatonica
317, con l‟elogio del «gran Trismegisto», tra i primi 
sapienti a insegnare agli uomini a interpretare i sogni come messaggi della divinità
318
.  
Un punto controverso riguardava la possibilità che le anime dei morti, non solo visitassero 
in sogno i vivi, ma ne possedessero i corpi
319
. Il tema era stato affrontato da Girolamo Menghi 
(autore noto al religioso bolognese
320
), che aveva avversato tali credenze. Dopo aver passato 
in rassegna le principali fonti sull‟argomento, Segni concludeva che i demoni arrivavano a 




                                               
313Cfr. V. FRAJESE, Profezia e machiavellismo. Il giovane Campanella, Carocci, Roma 2002, pp. 62ss. e, da ultimo, M. 
VALENTE, «Conoscere a fondo le pessime arti de' maliardi, per potersene guardare, e difendere». Sulla censura di 
alcuni trattati demonologici, «Dimensioni e problemi della ricerca storica», 1.2012, pp. 171-192: 177.  
314Cfr. G. B. SEGNI, Trattato de' sogni, In Vrbino, appresso Bartholomeo Ragusii, 1591. Cfr. su di lui Fantuzzi, Notizie 
degli scrittori bolognesi, t. VII, pp. 377-378. Bolognese, figlio di Domenico Segni, vestì l'abito dei canonici di San 
Salvatore nel dicembre 1569. Ricoprì la carica di lettore ordinario a Ferrara e ad Urbino; nel 1595 fu designato 
priore del convento di S. Maria delle Grazie a Fornò, incarico che ricoprì fino al 1597; poi fu a Bologna, Lucca, 
Orvieto, e infine a S. Maria in Vado a Ferrara, dove morì nel 1610. Cfr. F. SECRET, Les kabbalistes chrétiens de la 
Renaissance, Dunod, Paris 1964, p. 301.  
315SEGNI, Trattato, cit., p. 5. 
316Sul tema del sogno nel Cinquecento esiste una vasta bibliografia. Cfr. F. GANDOLFO, Il «Dolce Tempo». Mistica, 
ermetismo e sogno nel Cinquecento, Bulzoni, Roma 1978, pp. 102 ss. 
317Per cui cfr. anche N. L. BRANN, The Debate over the Origin of Genius during the Italian Renaissance. The Theories 
of Supernatural Frenzy and Natural Melancholy in accord and in conflict on the threshold of the Scientific 
Revolution, Brill, Leiden 2002, pp. 373-374. 
318SEGNI, Trattato, cit., p. 17. 
319Cfr ivi, pp. 28ss. 
320Segni citò le opere dell‟esorcista bolognese nel suo libro Del vero studio christiano, su cui vd. infra. 
321Cfr. SEGNI, Trattato, cit., p. 31. 
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La questione non riguardava però soltanto gli indemoniati: 
Si fa questo quesito dai dottori: se uno spirito e un‟anima di un huomo morto e dannato può entrare nel corpo 
di un altro huomo vivente in carne. Per la parte affirmativa si trova Pithagora filosofo, il quale però non voleva 
magnare sorte alcuna di animali, persuadendosi che nel corpo di un di loro potesse stare l‟anima di qualche 
huomo morto, a lui mentre visse caro. Furono della medesima opinione Hermete e altri, i quali insegnarono il 
mondo conservarsi con la circolatione dell‟anime da un corpo e da un animale in un altro.
322
 
La tesi della trasmigrazione delle anime, confutata da Segni attraverso esempi biblici e 
citazioni da sant‟Agostino e san Tommaso, riscosse in realtà adesioni all‟interno della 
congregazione di San Salvatore, come dimostra il processo padovano di Marco Ghissi (1579), 
su cui ci si soffermerà in seguito
323
.  
Il testo del canonico bolognese fu invece ripreso dallo stesso Calderini, in un passo 
riguardante gli epicurei. Segni inserì Epicuro tra gli autori classici «nemicissimì de‟ sogni»324, 
perché li aveva ricondotti a cause puramente fisiologiche, insistendo sui «simulacri» e sulle 
«immagini» che l‟uomo vede durante il giorno e rielabora nel sonno. Calderini ritornò sullo 
stesso problema in un capitolo dei Discorsi incentrato su apparizioni e presagi: 
Da questi esempi possono facilmente considerare i lettori, come sia falsa l‟opinione degli epicurei, i quali 
vogliono che a nessun huomo savio apparisse giammai genio o simulacro alcuno, perciò ch‟essi dicono che 
appaiono a‟ fanciulli, a‟ donne e a certi huomini pazzi, e la cagion dicono che sia, perché trovandosi essi per 
debolezza in spavento d'animo, o in qualche mala dispositione di corpo, essi tirano a sé alcune vane e fantastiche 
opinioni. Certo è che noi veggiamo ogni cosa, ma perché il senso nostro è agevole a ingannarsi, e per lo contrario 
essendo l'intelletto pronto a voglia sua a movere il senso, e di niun soggetto a mutarlo in ogni cosa, perciò 
adiviene ch'egli fa della nostra imaginatione molte e diverse cose [...] il che si vede per la mutation de' sogni.
325
 
Non si tratta, come vedremo, dell‟unico punto di contatto tra i due religiosi su tali materie. 
Nel 1592, spostatosi a Ferrara, Segni pubblicò, oltre a un discorso sulla carestia abbastanza 
noto
326
, un'opera nella quale attaccò le pratiche di magia negromantica, condannando 
l‟impiego di scritti come la Clavicula Salomonis327. Nella dedica al cardinale Ascanio 
                                               
322Cfr ivi, pp. 31-32. 
323Cfr infra, cap. 4. 
324Cfr ivi, p. 36. 
325CALDERINI, Discorsi, pp. 178-179. 
326Sul quale cfr. G. CARAVALE, Censura e pauperismo tra Cinque e Seicento. Controriforma e cultura dei «senza 
lettere», «Rivista di storia e letteratura religiosa», 38 (2002), pp. 39-77:53-57, con indicazioni bibliografiche su 
Segni. 
327Cfr. G. B. SEGNI, Del vero studio christiano contra l'arte planetaria, notoria, cabalistica, lunaria, clauicula di 
Salomone, Paulina, reuelata da spiriti mali et altri superstitiosi modi vsati per imparare supernaturalmente et voler 
sapere più de gli altri superbamente, In Ferrara, appresso Benedetto Mammarello, 1592.  
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Colonna, il canonico avvertì che l'opera era frutto di una lunga gestazione, intrapresa e 
stimolata da Sisto V, il papa della già citata bolla anti-astrologica. Il percorso anti-magico del 
canonico scopettino si legava così alla svolta segnata dalla cancellazione di ogni distinzione 
tra sortilegi semplici ed ereticali
328
. Lo scritto di Segni era inoltre violentemente polemico nei 
confronti degli ebrei moderni e della loro cabala, a suo giudizio indistinguibile dalla 
negromanzia. Il canonico ammetteva l'esistenza di una cabala vera, definita come «certo senso 
della legge revelato a bocca da Dio»
329
, e trasmesso oralmente dai prisci theologi, ma 




Tutta l'opera, al pari di quella sui sogni, è peraltro attraversata da un'ambiguità di fondo, 
derivante da una condanna delle manifestazioni più popolari e volgari di superstizione, 
contrapposte a forme di conoscenza per pochi iniziati. Si doveva seguire «l'autorità di 
Mercurio Trismegisto, che soleva dire che era cosa da mente irreligiosa publicare [...] i 
ragionamenti pieni di maestà et di nume»
331
. I teologi, proseguiva Segni, «ritengono questo 
uso di pronuntiar quasi sempre cose alte et oscure, et velate in quel modo che si tengono i 
secreti et i misteri di grandissima importanza»
332
. Si doveva in  altri termini distinguere tra 
livelli di comunicazione diversi, con una divaricazione tra dotti e ignoranti tale per cui «gli 
“arcana Dei” non dovevano essere investigati, se non nei luoghi e nelle forme debite»333. 
L‟ultima opera in cui Segni tornò su questi argomenti fu un trattato sulle reliquie 
pubblicato nel 1600
334
. La competenza del canonico in materia di sogni e rivelazioni, di magia 
e inganni diabolici, tornò qui al servizio della costruzione di criteri per proteggersi da «falsa 
miracula et fantasticae illusiones»
335
. Le raffinate arti dei discendenti di Simon Mago 
dovevano essere giudicate pericolose, tanto quanto i capziosi argomenti degli eretici
336
. Segni 
riprendeva la tradizione della discretio spirituum canonizzata da Jean Gerson
337
, attaccava gli 
                                               
328Cfr. V. LAVENIA, «Anticamente di misto foro». Inquisizione, stati e delitti di stregoneria nella prima età moderna, in 
Inquisizioni: percorsi di ricerca, a cura di G. Paolin, Università di Trieste, Trieste 2001, pp. 35-80: 47. 
329Per le parti sulla cabala cfr. Segni, Del vero studio cristiano, cit., cc. 97r-102v. 
330Cfr. M. CAFFIERO, Magia e ebraismo: un nesso poco considerato, in Per Adriano Prosperi, vol. III, Riti di 
passaggio, storie di giustizia, a cura di V. Lavenia e G. Paolin, Edizioni della Normale, Pisa 2011, pp. 259-272.  
331Segni, Del vero studio cristiano, cit., c. 100r.  
332Ibidem. 
333A. PROSPERI, Intellettuali e Chiesa all'inizio dell'età moderna, in Storia d'Italia, Annali 4, Intellettuali e potere, a 
cura di C. Vivanti, Einaudi, Torino 1981, pp. 161-252: 209-210; cfr. anche CARAVALE, Censura e pauperismo, cit., a 
proposito dell'opera di Segni sulla carestia. 
334G. B. SEGNI, Reliquiarium, sive de reliquiis et veneratione sanctorum liber unus, Bononiae, Apud Haeredes Rossii, 
1600. 
335Ivi, p. 12.  
336Cfr. ivi, p.18.  
337Cfr. ivi, p. 81, e SLUHOVSKY, Believe Not Every Spirit, cit.  
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eccessi di devozione, sconfinanti nella superstizione
338
, metteva in guardia dalla credenza che 
le anime dei morti potessero essere turbate dalle richieste e dalle sollecitazioni dei vivi, 
attraverso riti che ricordavano da vicino le pratiche del mondo pagano
339
. Citava l‟esempio 
veterotestamentario della pitonessa di Endor (1 Re 28), che fra XVI e XVII secolo suscitò 
ampi dibattiti in ambito demonologico
340
, e ribadiva l‟importanza delle reliquie per scacciare i 
demoni dai corpi degli ossessi
341. Nell‟arco di poco meno di un decennio, il canonico 
bolognese intervenì quindi su questi temi in opere di ispirazione e intento diversi, ma 
accomunate da una ricezione della svolta sistina, con un adeguamento alla teologia e alle 
preoccupazioni pastorali che questi temi suscitavano in quegli anni. Troviamo citati gli atti dei 
sinodi milanesi di Borromeo, associati alle direttive di Paleotti
342
, con una dettagliata 
esposizione della casistica riguardante la sottrazione di reliquie, la cura dei tabernacoli, e così 
via
343
. Quando Calderini pubblicò i suoi Discorsi, attinse ad alcune pagine del Vero studio 
christiano di Segni
344
, che fornì un preliminare punto di riferimento per la trattazione del 
canonico ravennate. Senza sposare del tutto i toni molto polemici del confratello bolognese, e 
senza condividerne l‟adeguamento alla svolta teologica della metà degli anni ottanta, don 
Apollinare accompagnò i passi su magia e astrologia con alcune precisazioni e accorgimenti, 
tali da lasciare il lettore incerto sul suo reale intento: se in un capitolo del libro egli scriveva 
che bisognava parlare degli astrologi «più tosto affinché il mondo conosca la lor pazzia, che 
perch'ella [scil. l'astrologia] sia vera»
345
, in altri passi insisteva, riprendendo Aristotele, sulla 
contiguità tra mondo superiore e mondo inferiore, che influenzava anche le diverse 
complessioni di uomini e nazioni
346
. Al termine di un elenco di mirabilia precisò poi che si 
rimetteva all'autorità di san Tommaso, «perché non vi sia alcuno, che pensi che tali cose siano 
state fatte per virtù diaboliche o per negromantia»
347
. Una prudenza giustificata, anche se altri 
passi dei Discorsi suggeriscono, alla luce degli atti del processo, un‟altra interpretazione348.   
 
 
                                               
338Cfr. SEGNI, Reliquiarium, cit., p. 117. 
339Cfr. ivi, pp. 121-125.  
340Cfr. P. LOMBARDI, Il filosofo e la strega. La ragione e il mondo magico, Raffaello Cortina Editore, Milano 1997, pp. 
53-63. 
341Cfr. SEGNI, Reliquiarium, cit., pp. 54-55. 
342Cfr. ivi, pp. 96-97. 
343Cfr. ivi, pp. 105-109, 114.  
344Come emerge ad esempio dal confronto tra CALDERINI, Discorsi, pp. 76-77, e SEGNI, Del vero studio christiano, 
cit., c. 82r. 
345CALDERINI, Discorsi, p. 77. 
346Cfr. ivi, pp. 39-40. 
347Ivi, p. 84. 
348Cfr. infra,cap. 4. 
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III) I CANONICI IN TRIBUNALE. TESTIMONIANZE DAI PROCESSI. 
 
Nel corso degli anni settanta del Cinquecento i tribunali inquisitoriali e le curie 
arcivescovili di città come Bologna, Napoli, Pisa e Venezia intensificarono le indagini sui 
religiosi della congregazione. Le fonti processuali, nonostante i limiti più volte ricordati dagli 
studiosi349, sono di impareggiabile ricchezza per penetrare l‟universo religioso e sociale dei 
conventi dell‟ordine.  
I procedimenti della curia patriarcale veneziana, con cui si è deciso di aprire il capitolo, 
riguardarono episodi che, in prima approssimazione, potremmo definire di malcostume 
ecclesiastico. I processi sono incentrati sui rapporti intrattenuti da numerosi canonici renani 
con diversi monasteri femminili della laguna. Uno di questi episodi fu inserito da uno storico 
veneziano ottocentesco in una storia del «libertinaggio» nella Serenissima350, mentre la 
storiografia più recente ha ridimensionato la portata di questi casi, in modo a mio avviso 
eccessivo351. Rispetto a queste due letture contrapposte, si può più ragionevolmente insistere 
sul fatto che i casi individuati scandiscono l‟ultimo trentennio del secolo, dando la misura 
delle difficoltà di disciplinare un mondo conventuale abituato a vivere in un regime di 
esenzioni e privilegi352. A contare non sono tanto gli episodi isolati, quanto piuttosto il 
consolidamento e radicamento di un sistema di relazioni e di comportamenti che, pur essendo 
sanzionato dalle autorità, non fu mai del tutto disciplinato. 
Una seconda prospettiva è offerta dai processi inquisitoriali, che documentano il tentativo 
di ristabilire nessi, più o meno solidi, con il passato ereticale di molti canonici, ma che al 
tempo stesso mettono in luce la diffusione di credenze che poco o nulla avevano a che fare 
con l‟eresia intesa in senso più tradizionale. Quanto queste idee stimolassero i comportamenti 
di cui si è detto resta un problema aperto, che non può certo essere eluso, ma che le pagine 
seguenti intendono soltanto abbozzare. 
 
                                               
349
   Cfr. da ultimo A. JACOBSON SCHUTTE, Between Venice and Rome: The Dilemma of Involuntary Nuns, «The 
Sixteenth Century Journal», XLI (2010), pp. 415-439: 437-438. 
350
   Cfr. G. TASSINI, Cenni storici e leggi circa il libertinaggio in Venezia dal secolo decimoquinto alla caduta 
della Repubblica, Filippi Editore, Venezia 1968 (ed. or. Venezia 1888), pp. 68-70. 
351
   Cfr. M. LAVEN, Sex and Celibacy in Early Modern Venice, «The Historical Journal», 44 (2001), pp. 865-888: 
873-875. 
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1. Gli «sposalizi» con le monache. 
 
I due volumi di Christiane et divote parafrasi di Buonriccio, stampati da Arrivabene nel 
1565, furono dedicati a due membri della congregazione di San Salvatore, il veneziano 
Tranquillo Zupponi, che ricopriva allora la carica di priore del convento di San Salvador, e il 
bolognese Giovanni Grisostomo Pipini, visitatore generale dell'ordine353. Tra i religiosi più in 
vista del loro ordine, sia Zupponi, allievo di Steuco354, sia Pipini ricoprirono in questi anni la 
carica di generale355, e i loro percorsi biografici, strettamente legati alle vicende della « setta » 
costituitasi all'interno della congregazione per il controllo del generalato, si intrecciarono con 
le vicende di Buonriccio, la cui posizione andò tuttavia complicandosi a partire dal novembre 
del 1567. A far precipitare la situazione fu un processo istruito nell‟ambito dell'ordine, da 
parte dello stesso don Giovanni Grisostomo356. Insieme con il mantovano Federico Broli, e 
forse con la complicità di alcuni confratelli veneziani, Pipini accusò don Angelico, allora 
priore a Sant'Antonio di Castello, di aver intrattenuto illeciti rapporti con le monache 
benedettine del monastero dei Santi Andrea e Marco di Murano. Tutto ciò che sappiamo di 
tale procedimento dipende in realtà dalla documentazione confluita nel fascicolo del processo 
                                               
353
   Per distinguere i due volumi verrà di seguito adottata la denominazione di Epistole per il volume relativo a san 
Paolo, e quella di Epistole canoniche per l'altro volume, che comprende le epistole di Giacomo, Pietro, Giovanni e 
Giuda. 
354
   Zupponi pubblicò nel 1567 un'edizione delle Enarrationes in librum Iob del maestro (Venetiis, Apud 
Cominum de Tridino Montisferrati, 1567), dedicando il volume a Pio V. Nella lettera che accompagna il testo il 
canonico veneziano si rivolgeva a papa Ghislieri ricordandone il legame con l'ordine ai tempi del cardinalato. Sulla base 
delle fonti disponibili non è chiara la natura di questo rapporto, né si può stabilire se Ghislieri avesse svolto un'azione di 
vigilanza inquisitoriale sulla congregazione. 
355
   Zupponi fu generale nel 1564 e poi per il triennio 1571-74 (proprio dal '71 la durata del generalato era stata 
portata a tre anni), mentre Pipini ricoprì la carica nel 1569. Per le vicende della «setta», ricostruibili attraverso il 
processo inquisitoriale di Buonriccio, cfr. supra, cap. 1. 
356
   Su don Giovanni Grisostomo cfr. BATTISTELLA, Il S. Officio, cit., p. 120; TROMBELLI, Memorie, cit., p. 260; 
BAB, ms. B 1860, lettere da Roma del 24 marzo 1571, 21 aprile 1571, 22 ottobre 1575, 28 dicembre 1575 (trascrivo 
quest'ultima, inviata da Roma da Scipione Rebiba all‟inquisitore di Bologna: «Desideramo che Vostra Paternità ci 
mandi quanto prima copia auttentica di tutto'l processo di Bartolomeo Campioni da Cento spetiale alla croce di santi 
costì in Bologna et parimente tutto quello che ha contra d. Ulisse Aldrovandi, et contra ciaschedun canonico regolare di 
San Salvatore, et spetialmente contra don Giovanni Grisostomo, intorno al quale usi diligentia, perché trovarà che del 
1550 o 1551 esso abiurò secretamente, et il simile ferno molti altri et habbia Vostra Paternità pensiere di mandar di tutto 




inquisitoriale di Buonriccio, tenutosi a Venezia tre anni più tardi357. Da una lettera del 
novembre 1568 si apprende che il canonico veneziano era stato coinvolto, nel giro di poco 
tempo, in ben tre cause interne alla congregazione, di cui una lo vedeva accusato come 
«luterano». La sua posizione era così seriamente compromessa, anche se gli inquisitori non 
poterono ottenere la documentazione a suo carico, poiché i procedimenti erano stati distrutti 
in seguito alle pressioni di un confratello, Giovanni Maria da Bologna358. 
Nonostante le complicità di alcuni suoi correligionari, Buonriccio si trovò a comparire di 
fronte all'Inquisizione veneziana nell'ottobre del 1570, in seguito alla consegna al tribunale di 
una denuncia anonima. In quel frangente la sua posizione si aggravò ulteriormente, poiché 
Calderini, il primo canonico a essere interrogato dagli inquisitori, riferì che don Angelico 
aveva subito nei giorni passati un nuovo processo per eresia all'interno dell'ordine359. Ancora 
una volta la sentenza di condanna era stata bruciata, questa volta in seguito al diretto 
interessamento di Zupponi, che in qualità di priore di San Salvador era riuscito a impedire 
l'esecuzione della pena comminata al confratello, insabbiando l'intera vicenda360. 
La stretta prossimità cronologica tra il processo interno alla congregazione e la delazione al 
Sant'Uffizio veneziano desta più di un sospetto. L'anonimo accusatore è con buona probabilità 
da identificare in un religioso dell'ordine, poiché si diceva al corrente del processo del '67, e 
benché non accennasse all'ultimo procedimento a carico di Buonriccio, inserì nella sua lettera 
un lungo elenco di canonici che avrebbero potuto confermare la sua denuncia. I religiosi 
furono interrogati nelle settimane seguenti, in una situazione condizionata dal processo del 
patriarcato che vedeva implicati Zupponi e altri canonici per i loro rapporti con il già citato 
monastero di San Servolo361. L‟accusa, mossa a Buonriccio, di aver frequentato il convento dei 
                                               
357
   Cfr. Processo Buonriccio, cc. 2r-4r. 
358
   Cfr. supra, cap. 1. 
359
   Cfr. Processo Buonriccio, c. 5r, deposizione del 26 ottobre 1570: «Alli giorni passati li fu facto un processo 
contra per causa di heresia [...] Fu condennato alla pregione per questa causa dal padre generale et visitatori, il qual 
padre generale è il padre don Giacomo da Ferrara, et li visitatori don Federico da Mantova, don Grisostomo, don Marco 
Ghissi» (la sottolineatura è nel testo). Tornano quindi i nomi di Broli e di Pipini, insieme a quello di Giacomo da 
Ferrara (un altro componente della setta), e a quello di Marco Ghissi (sul quale vd. infra). 
360
   Cfr. ivi, c. 5r: «Fu impedita la essecution della carcere da don Tranquillo, allhora priore in San Salvadore, 
perché l'era suo amico, et mi pare che un don Grisostomo da Bologna abbruggiasse la essecutione». Calderini rettificò 
poi tale affermazione, precisando che la sentenza era stata eliminata da don Marco Ghissi. Lo stesso canonico precisò 
inoltre che il generale dell'ordine, Giovanni Maria da Bologna (già noto per aver difeso Buonriccio nei processi del 
1567) diede il suo assenso alla distruzione del processo.  
361
   Cfr. supra, cap. 1, e infra. 
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Santi Andrea e Marco, non sembrò trovare conferma, anche se un suo confratello, Fulgenzio 
da Forlì, fu in quegli anni confessore delle suore del medesimo convento362.  
La deposizione di Calderini colpisce per l'evocazione precisa e puntuale di discussioni 
sulla doppiezza dei chierici, sull'arte della simulazione e dissimulazione cui faceva ricorso il 
suo confratello don Angelico. Il canonico ravennate ricordò come il suo correligionario 
veneziano gli avesse confidato che «ultimamente non si cognosceva un buono da un simulato, 
et che se per l'amor di Dio l'homo non faceva il debito suo, doveva almeno farlo per dar 
essempio a quelli che capitavano in choro», e aveva concluso il suo discorso osservando che 
ormai «le religioni non sono altro che hippocresia et che quella era miglior che la sapeva 
meglio finger»363. Interrogato su queste sue compromettenti affermazioni, che manifestavano 
una piena e cosciente adesione a una pratica di nicodemitico sdoppiamento tra esteriorità e 
interiorità, lo stesso Buonriccio cercò di correggerne il tiro, in modo forse un po' maldestro. 
Pur concordando sul fatto che i religiosi dovessero vivere rettamente e non dare cattivo 
esempio ai laici, dichiarò come fosse diventato difficile realizzare tali ideali «perché al tempo 
d'adesso par che le religioni de frati se conservino con le cerimonie et hippocresie esteriori, et 
che se [scil. i frati] non erano buoni, che dovessero almanco mostrarsi con gli essempi 
esteriori»364.  
In anni segnati dalla stretta voluta da papa Ghislieri sul mondo claustrale, l'articolazione 
dei rapporti dei canonici scopettini con alcuni conventi femminili della Serenissima colpisce 
sia per la gravità dei comportamenti segnalati dalle indagini, sia per la loro continuità in un 
lungo arco temporale. Il primo processo di cui è rimasta traccia fu avviato per iniziativa dei 
provveditori sopra i monasteri nell'estate del 1570365. La lettera che apre l'incartamento 
processuale (firmata dalla «madre de una monacha nobile»), inviata al patriarca e da questi 
trasmessa ai provveditori, che avviarono un‟inchiesta366, denunciava il confessore delle 
monache di Sant'Iseppo di Castello, Niccolò Stella.   
                                               
362
   Cfr. MOZZAGRUGNO, Narratio, VII, c. 18r. 
363
   Processo Buonriccio, cc. 5v-6r. 
364
   Ivi, c. 10r. Mi sembra notevole la convergenza, allo stesso tempo lessicale e concettuale, con la letteratura 
monastica sopra ricordata, ma si tratta di un aspetto da approfondire. 
365
   Si conserva in copia in ASV, Provveditori sopra Monasteri, Atti, b. 263, fascicolo San Iseppo (d'ora in avanti 
Processo S. Iseppo). 
366
   I provveditori sopra i monasteri erano una magistratura laica istituita nel 1521 per affiancare il patriarca 
nell'opera di riforma degli istituti religiosi femminili. Cfr. I. GIULIANI, Genesi e primo secolo di vita del Magistrato 
sopra Monasteri. Venezia 1519-1620, «Le Venezie Francescane», XXVIII (1961), pp. 42-62 e 106-169. 
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Il prete fu accusato di aver frequentato il convento insieme con il fratello Gaspare, 
destando grande scandalo. In più occasioni i due si erano trattenuti con le monache «fin a tre 
hore di notte a sonar de arpicordo, balar et cantar». Ancora più gravi erano i rapporti stretti 
con la priora, Cipriana Morosini: quando il confessore era stato nominato arciprete della 
congregazione di San Cassiano, la priora «ge messe le braze al collo et si lo basò», 
assegnandogli il letto di una suora, Costanza, da poco deceduta, e progettando di farlo 
procuratore del monastero.  
Tornando alla lettera della nobildonna, la minaccia di rivolgersi direttamente al papa per 
segnalare tali abusi («et imprometo da vera nobile, che io scriverò al mio german retor in 
Roma a Sua Santità ogni cosa») dà un'idea della serietà del caso, che nelle settimane seguenti 
conobbe un‟ulteriore complicazione, dal momento che  venne a galla un conflitto interno al 
monastero, che opponeva il confessore e la priora (che, come vedremo, sembravano godere 
del sostegno della maggior parte delle religiose) a suor Diodata, appoggiata invece da quanti 
prestavano servizio presso il convento367. 
Pare che la vita del monastero fosse stata guastata, poco più di un anno prima, dalle 
contemporanee elezioni della Morosini e dello Stella, dal 1559 pievano di Sant'Antonino e poi 
confessore delle monache di Sant‟Iseppo368. Diodata369, stando sempre a quanto qui si 
riferisce, era incorsa in una severa punizione stabilita dalla priora e dal confessore quando, 
durante il carnevale dell'anno passato, si era lamentata dei festeggiamenti tenuti nel convento, 
con tanto di musica e balli, e per questo era rimasta rinchiusa in una cella per alcuni mesi370.  
                                               
367
   La lettera al patriarca era infatti seguita da un documento ratificato da alcuni testimoni (un Piero ortolano, un 
Agnolo spendidor, un Domenico barcarolo e la moglie Maddalena, una donna Vincenza,  moglie di Giovanni da Spalato 
e abitante a Sant‟Iseppo, una donna Anastasia moglie di Giacomo Bariler, anch'essa dimorante a S. Iseppo), che 
dichiarava che fin dall'anno 1553 suor Diodata, figlia di Piero da Lesina, patron de nave di Niccolò Mocenigo, aveva 
vissuto nel monastero «da bene et di bona vita». 
368
   Cfr. Processo S. Iseppo. 
369
   Un cenno al caso di Diodata, da prospettive molto diverse tra loro, in G. TASSINI, Cenni storici e leggi circa il 
libertinaggio in Venezia dal secolo decimoquinto alla caduta della Repubblica, Filippi Editore, Venezia 1968 [ed. or. 
Venezia 1888], pp. 68-70, e SPERLING, Convents and the body politic, cit., pp. 151-152. TASSINI, Cenni storici, cit., n. 
58 p. 69, dà qualche informazione sul padre della suora, Pietro Fasanich, originario dell'isola di Lesina in Dalmazia e 
patron de nave; diede il nome alla Corte di Piero da Liesina a S. Giuseppe di Castello, dove possedeva alcune case.  
370
   Cfr. Processo S. Iseppo: «Esso padre et la madre lassorno il balar et sonar, et andorno dalla sodetta suor 
Diodata, insieme con alquante monache, con grandissimo impeto et con grandissimo furor, et l'hanno strassinata et 
messa in preson, et l'hanno fatta star da mesi cinque in circa, senza haver fatto mancamento alcuno, solum per dir ch'el 
padre sona».  
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La lettera della nobile veneziana ottenne un effetto immediato: già all'inizio di febbraio i 
provveditori ordinarono al fratello del confessore, Gaspare, di interrompere le sue visite al 
monastero. Solo nel luglio del 1571 fu tuttavia istruito un processo formale, e furono ascoltati 
i primi testimoni. Il mese seguente il processo passò sotto il controllo del patriarca Giovanni 
Trevisan, al cospetto del quale furono interrogate diverse suore, tra cui la stessa priora371. 
Quest‟ultima offrì una sua ricostruzione dei fatti, dalla quale emerse che la ragione del 
dissidio tra Diodata e il confessore, era in verità legata al divieto, impostole dallo Stella, di 
continuare a frequentare canonici di Sant'Antonio di Castello372. Ai frati in questione, 
Illuminato e Sebastiano da Venezia, Diodata avrebbe negli anni precedenti regalato fazzoletti, 
camicie, cappelli e rocchetti da lei finemente ricamati, e decorati con oro e argento373. Agli 
occhi delle monache il confessore, un sant'uomo dai costumi irreprensibili374, aveva agito in 
modo del tutto opportuno, tentando di troncare i rapporti che univano la suora ai religiosi di 
Sant'Antonio375. 
La situazione della suora, di fatto, si ribaltò: da vittima delle angherie della priora e del 
confessore del monastero, Diodata passò per essere una giovane dai costumi aristocratici, che 
amava trascorrere le sue giornate confezionando preziosi regali da far pervenire ai canonici 
scopettini. A uno di questi, don Illuminato da Venezia, era anche legata da un rapporto di 
parentela376. Altri canonici renani erano soliti recarsi a farle visita377, e in particolare il già 
                                               
371
   Il processo patriarcale si conserva in copia nella stessa busta in cui è conservato quello dei provveditori. Cfr. 
ASV, Provveditori sopra monasteri, Atti, b. 263, Copia processus Sancti Josephi Venetiarum (d'ora in avanti Copia 
Processo S. Iseppo, di cui si segue la numerazione delle carte). 
372
   Cfr.  Copia Processo S. Iseppo, cc. 1v-2r. Così si era espressa la priora a proposito dell'ostilità di Diodata per 
lo Stella: «L'ho sentita a dir “Che l'è [scil. il confessore] un porco, poltron, aseno, mecanico, che credetelo far! E ho ben  
tanto poder, se ben non son zentildonna, che andarò dal Patriarca, dai Presidenti, et se bisognarà mandarò a Roma”». 
373
   Cfr. ivi, cc. 3v-5r, deposizione di suor Filippa. 
374
   Cfr. ivi, c. 5r, deposizione di suor Benedetta: «O caro signor, podemo dir che l'è un santo in terra. Chi dicesse 
mal de quel homo diria mal de messer Domeneddio». 
375
   Cfr. ivi, c. 8r, deposizione di suor Serafina. Serafina offre il ritratto forse più crudo di Diodata,  che secondo la 
consorella avrebbe lavorato sempre per se stessa, senza mostrare la minima obbedienza ai superiori. Inoltre progettava 
di fuggire dal monastero, e «l'ha biastema suo padre et sua madre, che l'han messa monaca».  
376
   Cfr. ivi, cc. 11r-13v. 
377
   Cfr. ivi, c. 21r, deposizione di suor Cristina. La stessa Cristina aggiungeva: «Monsignor reverendissimo, ve 
prego per l'amor de Dio, che ne libere de questa creatura, accioché possamo viver et far le nostre orationi con l'animo 




menzionato don Sebastiano da Venezia, anche se nel corso dell'ultimo anno la frequenza degli 
incontri si era ridotta, forse in seguito all‟attenzione con cui le magistrature veneziane 
avevano posto sotto osservazione il monastero. 
La deposizione di un parente di Diodata, Matteo Del Bene, interrogato qualche giorno più 
tardi, aggiunse alcuni particolari decisivi378. Oltre a confermare i rapporti di parentela con don 
Illuminato, e a dar credito a quanto riferito dalle consorelle di Diodata379, Matteo avvalorò la 
voce secondo cui fra Sebastiano avrebbe abbandonato il proprio monastero nel marzo del 
1570380, due mesi dopo l'avvio delle indagini sul monastero di Sant‟Iseppo. La suora, in un 
secondo interrogatorio del 20 agosto, ammise che il canonico renano aveva già in precedenza 
vissuto fuori del convento, facendosi chiamare Francesco381. I giudici a questo punto chiesero 
a Diodata se avesse stretto un rapporto di «fraternità spirituale con fra‟ Bastiano», e lei rispose 
riconoscendo che «fra Bastiano me chiamava sorella, ma mi non l'ho mai chiamato 
fratello»382. Questa mezza ammissione contribuì a complicare la sua situazione, offrendo ai 
giudici il pretesto per andare più a fondo e per chiederle conferma se «a far questa 
confraternita con fra Bastian vi fosse intervenuta alcuna oration, alcun iuramento, o altra 
promissione»383, e se il rituale fosse culminato nel reciproco scambio di un anello benedetto. 
Diodata negò che fosse stato commesso un tale sacrilegio: «Monsignor no, che non ho fatto 
‟ste pazzie»384, era stata la preoccupata reazione della monaca, che smentì recisamente di 
essere stata coinvolta in una cerimonia che l‟avesse legata a Sebastiano. 
Il processo si concluse lasciando in sospeso tale inquietante sospetto, non approfondito né 
confermato dai giudici, almeno secondo quanto risulta dal fascicolo processuale. Se la 
condizione di Diodata non mutò, restando lei assegnata al monastero di Sant'Iseppo, occorre 
interrogarsi su cosa avesse spinto la curia patriarcale a indagare sulla «confraternita» tra lei e 
il canonico renano. Le accuse delle consorelle non contengono indicazioni specifiche né 
velate allusioni al fatto che tale «confraternita» fosse stata suggellata da orazioni o 
                                               
378
   Cfr. ivi, cc. 100r-107v, e per la parentela di Matteo e Diodata cfr. cc. 100v, 103r («Ho inteso da Piero de 
Liesena [il padre di Diodata] che semo parenti et così havemo seguitado et tenudo sta parentella»). 
379
   Cfr. ivi, cc. 105v-106r, dove Matteo racconta dell'imprigionamento di Diodata durante il carnevale (il 
confessore aveva fatto venire addirittura un fabbro che con un catenaccio aveva rinchiuso Diodata in prigione). 
380
   Cfr. ivi, c. 2r, deposizione della priora Cipriana Morosini, e c. 103v. 
381
   Cfr. ivi, cc. 108v-109r. 
382
   Ivi, c. 116v. 
383
   Cfr. ivi, c. 117r. 
384
   Ibidem. 
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giuramenti. Le deposizioni delle monache lasciano ipotizzare che l'inimicizia che Diodata 
ispirava nelle consorelle fosse piuttosto legata al suo stile di vita dai marcati tratti 
aristocratici, al comportamento di una suora che investiva le sue energie e risorse 
(economiche e non) per mantenere una rete di relazioni col mondo esterno al convento, 
piuttosto che a vantaggio della comunità religiosa di cui faceva parte385. Le testimonianze 
delle religiose sono in tal senso univoche: Diodata tendeva ad atteggiarsi a «zentildonna»386, 
sapeva scrivere387 e mal gradiva la vita nel ristretto spazio del monastero. Resta, però, da 
comprendere fino in fondo la natura della relazione che la legò a don Sebastiano, al quale, per 
sua stessa ammissione, aveva addirittura regalato un «quadro d'oro della Passion»388. Quando 
il canonico aveva abbandonato la vita conventuale, i loro rapporti non si erano del tutto 
interrotti, anche grazie alla complicità di alcuni intermediari389. Ma per capire la natura della 
«confraternita» che li vedeva uniti, è necessario concentrarsi sul processo che vide coinvolti, a 
partire dall‟ottobre del 1570, gli scopettini di San Salvador e le monache di San Servolo390. 
Il primo canonico a essere interrogato, don Vitale da Verona, confessò di essere stato 
saltuariamente al convento, ma rivelò al tempo stesso che alcuni confratelli avevano 
l'abitudine di trascorrervi lunghi periodi: una presenza assidua, estesa anche alle ore notturne 
e che raggiungeva l'apice in occasione di festività come il carnevale, quando le monache 
intrattenevano i religiosi con lauti banchetti, accompagnati da musica e giochi391.  
                                               
385
   Cfr. ivi, c. 6v, deposizione di suor Benedetta. 
386
   Ivi, c. 2r. 
387
   Cfr. ivi, c. 8v: alla domanda se Diodata fosse capace di scrivere una consorella, suor Innocenza, aveva risposto 
«Sì, pur troppo». Sul tema dell'alfabetizzazione delle religiose in età moderna cfr. C. WOODFORD, Nuns as Historians in 
Early Modern Germany, Clarendon Press, Oxford 2002. Cfr. anche il recente saggio di A. BRUNDIN, On the Convent 
Threshold: Poetry for New Nuns in Early Modern Italy, «Renaissance Quarterly», 65 (2012), pp. 1125-1165. 
388
   Cfr. Copia Processo S. Iseppo, cc. 110v-111r. 
389
   Sebastiano aveva cercato di contattare Diodata per tramite di una conversa, suor Caterina, cfr. ivi, cc. 109v-
110r.  
390
   Il processo, iniziato nell'ottobre del 1570, si conserva in copia in ASV, provveditori sopra monasteri, Atti, b. 
263. L'originale, dal quale sono tratte le citazioni, si trova in ASPV, Curia patriarcale di Venezia, Archivio Segreto, 
Criminalia regularium, b. 2, Processus ex officio contra canonicos regulares S. Antonii et S. Salvatoris de familiaritate 
cum monialibus, cc. 47r-80v (d'ora in avanti Processo S. Servolo). Sul funzionamento del tribunale del Patriarcato e la 
sua composizione cfr. CRISTELLON, La carità e l'eros, cit., pp. 16-22, 51-56. 
391
   Cfr. Processo S. Servolo, c. 47r, testimonianza del 9 ottobre 1570. Occorre anche tener conto della seguente 
affermazione rilasciata da don Vitale nel corso del processo inquisitoriale di Buonriccio: «ai 5 del presente mese, doi di 
nostri visitatori, cioè don Zuan Maria da Bologna et don Lelio da Bressa, mi essaminarono intorno alle muniche di San 
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I canonici coinvolti nella vicenda erano Tranquillo Zupponi, Federico Broli, il già ricordato 
don Concordio da Venezia392 e un don Paolo, un ebreo convertito. Ciascuno di essi era legato a 
una suora del monastero benedettino. Le monache erano diventate delle «figlie spirituali», con 
le quali i canonici intrattenevano rapporti la cui natura emerse nel corso del processo393. 
L'esistenza di questi legami trapelò comunque oltre le mura del convento, al punto da 
suscitare la reazione sdegnata di un «zentilhuomo», fratello di una delle suore394, che forse 
esercitò pressioni sulla cancelleria patriarcale affinché fosse avviata un'indagine ex officio395.  
Tornando alla testimonianza di don Vitale, dalle sue parole si deduce il tentativo di tirarsi 
fuori da una situazione che, per sua stessa ammissione, aveva preso una piega imbarazzante e 
scandalosa. Un suo correligionario, Apollinare da Ravenna, «haveva detto vane cose», 
diffondendo la voce di sposalizi tra canonici e suore396. Calderini non era stato l‟unico 
religioso a mettere in circolazione queste notizie. Il suo confratello Niccolò Tron, priore del 
monastero di Candiana, raccontò a un altro religioso che un anno, alla vigilia dell'epifania, 
Zupponi lo aveva avvicinato «a posta per farmi pigliar per spirituale una monaca»397.  
Tra quanti contribuirono a diffondere voci sugli sregolati comportamenti di alcuni 
confratelli, occorre annoverare anche don Marco Ghissi, che rivelò al confratello veneziano 
Pietro Guzzati (o Gussati) che don Federico Broli, insieme con il già menzionato don 
Giovanni Grisostomo da Bologna, oltre a giocare a carte e a dadi con le monache, le aveva 
coinvolte in cerimonie sospette398, anche se lo stesso Guzzati eluse la questione degli 
sposalizi, lasciando intendere che i rapporti con i superiori veneziani erano ormai degenerati a 
                                                                                                                                                            
Servolo, [chiedendomi] si era stato essaminato da monsignor illustrissimo Patriarca» (in Processo Buonriccio, c. 17r).  
392
   Cfr. supra, cap. 1.  
393
   Cfr. Processo S. Servolo, c. 47v. 
394
   Cfr. la testimonianza di don Vitale, ivi, c. 48r, dove si precisa che la stessa suora, Elisabetta, era entrata in 
«desparere» con una monaca del Corpus Domini, suor Modesta, per via di don Concordio. Quasi uno scatto di gelosia 
che potrebbe aver in parte giustificato l'intervento del fratello. 
395
   Il fascicolo processuale si apre, infatti, con un‟Informatio ex officio datata 9 ottobre 1570. 
396
   Cfr. ivi, c. 48r, e c. 49r: interrogato «se detti padri et dette monache se havevano insieme, come moglier et 
marido, facendo tra loro sposalitii», rispose di non sapere di «sponsalitii», ma senza negare che vi fosse stretta 
«familiarità» con le monache aggiunse: «don Apolinario me ha detto lui che vi concorrono questi sponsalitii et parlando 
così tra noi familiarmente».  
397
   Ivi, c. 50v. 
398
   Cfr. Processo S. Servolo, c. 51r. 
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causa di una situazione confusa e difficile da gestire399.  
Le testimonianze ora ricordate restituiscono l'idea di voci e mormorii diffusi ma rimasti a 
lungo sopiti, che trovarono in figure come Calderini un canale di comunicazione col mondo 
esterno alla congregazione. Il racconto del canonico ravennate fornì ai giudici elementi 
pesanti a carico dei priori e dei visitatori dei conventi veneziani400. «Se la Santità del Nostro 
Signor sapesse una furfanteria tale, come hanno fatto molte volte costoro, li castigarebbe 
severissimamente», aveva confidato un confratello allo stesso Calderini. Il canonico 
scopettino fece il nome di un don Gregorio da Venezia, che si era rifiutato di adeguarsi ai 
comportamenti dei superiori nonostante il tentativo di assegnargli una monaca per «figlia 
spirituale»401. Benché Gregorio si fosse in un primo momento mostrato accondiscendente nei 
confronti di questa pratica, fino a partecipare a una cerimonia con tanto di scambio di anelli, 
aveva in seguito rinnegato del tutto tal esperienza, informando Calderini e altri confratelli 
della situazione.  
Un don Bartolomeo da Venezia, che a San Servolo aveva svolto la funzione di sagrestano, 
confermò i legami dei canonici del suo ordine con le monache, precisando che essi avevano 
coinvolto anche un religioso di origine greca, don Desiderio, ora morto. Bartolomeo fece 
anche il nome di un don Angelo da Venezia, che viveva «fuori della religione», analogamente 
al don Sebastiano di Diodata402, e avvalorò la voce secondo cui don Concordio frequentasse 
un altro monastero veneziano, quello del Corpus Domini. La preoccupante estensione di tali 
relazioni aveva in generale delle ricadute anche sul piano economico, per le spese 
incontrollate che ne derivavano: Federico Broli aveva ad esempio speso centinaia di ducati 
per garantire un costante collegamento tra i conventi dell'ordine e quello di San Servolo, 
                                               
399
   Cfr. ivi, c. 52r: «De questo non so, né ho inteso niente, perché tutti se schivano delli superiori». 
400
   Cfr. ivi, cc. 52v-53r: un don Stefano «mi disse, che sapeva qualmente don Federico da Mantova et don 
Grisostomo da Bologna erano capitati in San Servolo, et havevano fatto attioni non degne da religiosi, et io li resposi 
che potreva esserci amicitia di monache quando si venisse al osculo et baso [...] ma lui mi respose [che] “non solo si è 
da dir de osculo, ma de tactu, che è il peggio”» (corsivo nel testo). 
401
   Cfr. ivi, c. 54r: don Gregorio «fu condotto a San Servolo da don Concordio, non son certo se vi era ancora don 
Tranquillo, et li fu data una monacha per amica spirituale, dove mi parve a me che li desse l'anello, et che facessero 
alcune cerimonie, ma il frate dipoi lassando questa pratica lo disse a molti et diversi, et in particulare a don Adriano da 
Lucca, qual è hora in Ferrara, ma sarà qui presto, et con meco si lamentò molte volte, che costoro non lo volevano 
vedere perché non havea volsuto seguitar quella amicitia di San Servolo».  
402
   Cfr. ivi, c. 59rv. 
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situato in un isolotto vicino a Murano403. 
Nel suo secondo interrogatorio Calderini, che disse di essere stato due volte a San Servolo 
senza però specificare i motivi di tali visite, confermò i già abbondanti particolari sulle 
relazioni con le monache, chiamando in causa un suo confratello, don Stefano, al momento 
visitatore a Forlì, il quale gli aveva confessato d'essere rimasto scandalizzato nell'apprendere 
che nel convento si «facessero alcune cerimonie», nel corso delle quali un canonico prendeva 
una suora come sua «amica spirituale» scambiando con lei un anello, a suffragio della 
relazione404.  
Le deposizioni ora richiamate lasciano quindi intuire come all'interno della congregazione 
si fosse ormai costituito un fronte di canonici, coeso e determinato a porre fine allo scandalo 
di San Servolo. Alcuni religiosi, prima complici della situazione, avevano mutato 
atteggiamento, attirando su di sé il biasimo dei superiori veneziani405. Si può solo speculare 
sulle ragioni che indussero i canonici a avviare i processi: contrasti personali, beghe fratesche, 
piccole invidie e antagonismi, o forse la volontà di richiamare a un comportamento più 
dignitoso confratelli che rischiavano di compromettere seriamente la reputazione dell‟intera 
congregazione.  
L'«amicitia» con le monache benedettine doveva in ogni caso essere troncata in modo 
definitivo, anche se siamo purtroppo poco informati sul successivo evolversi del processo: a 
metà ottobre fu interrogato Zupponi, e negli stessi giorni fu la volta del converso don Paolo e 
di Concordio. Dai loro costituti emerse come i rapporti con le monache benedettine risalissero 
alla metà degli anni sessanta, in anni in cui uno dei canonici qui imputati aveva iniziato a 
ricoprire il ruolo di confessore delle suore406. A questo punto, in virtù di una coincidenza che 
non poteva essere casuale, fu fatta pervenire all'Inquisizione veneziana l'anonima delazione ai 
danni di Buonriccio, che aggravò ulteriormente la posizione di tutti i protagonisti della 
vicenda, da Zupponi agli altri superiori veneziani dell'ordine. Il “calvario” di don Angelico si 
concluse solo due anni più tardi: in una nota che chiude il suo fascicolo processuale leggiamo 
che egli fu dichiarato nuovamente «habilem et capacem ex nunc omnium honorum graduum 
                                               
403
   Ibidem. 
404
   Cfr. ivi, cc. 52r, 54rv. 
405
   Ivi, c. 54v, dove Calderini cita ancora una volta l'esempio di don Gregorio, il quale «lassando questa pratica lo 
disse a molti et diversi, et in particulare a don Adriano da Lucca, qual è hora in Ferrara, ma sarà qui presto, et con meco 
si lamentò molte volte, che costoro non lo volevano vedere perché non havea volsuto seguitar quella amicitia di San 
Servolo». 
406
   Ivi, cc. 63v-64r. 
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ac dignitatum suae religionis». Era il 26 luglio 1572, qualche giorno dopo la sua delazione ai 
danni del confratello Raffaele Campioni407. Se nell'immediato l'intervento delle magistrature 
veneziane si dimostrò efficace, negli anni a seguire altri casi dimostrano tuttavia quanto le 
soluzioni escogitate per disciplinare i religiosi di San Salvatore avessero nel complesso fallito 
il loro obiettivo. 
La stessa filza del tribunale patriarcale contiene un breve processo contro un altro canonico 
di Sant'Antonio di Castello, Cornelio Gaiardo da Venezia, detenuto nelle carceri inquisitoriali 
nell'agosto del 1585 dopo essere stato trovato nel parlatorio del monastero di San Servolo, a 
conferma di rapporti che dovevano essersi mantenuti stretti a dispetto dei procedimenti degli 
anni passati. Dalle indagini emerse soltanto che Gaiardo aveva frequentato e conversato con 
una monaca sua parente, e al fine di mantenere vivo il rapporto, i due si erano scambiati 
alcuni doni di modesto valore. Poco dopo la carcerazione, il religioso fu allontanato da 
Venezia e rinchiuso nel monastero di Candiana, dopo essere stato trasmesso al priore di San 
Salvador insieme con i costituti del processo408. Neanche in questo caso ci fu l'emissione di 
una sentenza da parte delle magistrature veneziane, poiché il canonico, dopo la fase istruttoria 
del processo, fu consegnato alle autorità della congregazione. 
Un altro caso di qualche anno dopo aiuta a mettere in luce le contraddizioni e le difficoltà 
che la curia patriarcale e i provveditori sopra i monasteri si trovavano a fronteggiare se 
intervenivano contro i membri di ordini regolari. Il processo in questione fu istruito nel 1591, 
grazie all'iniziativa congiunta delle magistrature laiche ed ecclesiastiche della Repubblica. Gli 
imputati erano, ancora una volta, due canonici di San Salvador, Giovan Battista Bonselli e 
Cipriano Turini. Il caso era scoppiato quando, durante un'ispezione condotta dal capitano 
Girolamo Venier nel monastero dei Santi Rocco e Margherita, il Bonselli era stato scoperto 
mentre s‟intratteneva con una monaca, Augustina Simoni409. L'episodio interessava un 
                                               
407
   Cfr. supra, cap. 1, per le deposizioni di Buonriccio e Calderini del luglio 1572. 
408
   ASPV, Contra donum Cornelium Gaiardum monasterii S. Antonii de Castello et alios, de familiaritate cum 
monialibus. 
409
   ASPV, Processo formato per l'Illustrissimo signor Patriarca et provveditori sopra i monasteri contra fra 
Giovan Battista Bonselli et fra Cipriano da Venetia della congregatione di S. Salvador, per esser stati ritrovati nei 
parlatorij del monastero di S. Rocho et Margherita. Riassumo qui i tratti salienti della questione: Bonselli aveva cercato 
di scagionarsi sostenendo che suor Augustina fosse una sua parente, anche se alla lontana. La stessa monaca, interrogata 
nelle settimane seguenti all'incarcerazione del canonico, pur assumendo un atteggiamento di grande reticenza nel 
rispondere alle domande dei giudici, aveva ammesso che Giovan Battista «mi voleva bene [fin] da putta e praticava in 
casa nostra». La posizione del religioso era aggravata dal fatto che era accompagnato nelle sue visite da alcuni 
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monastero, quello dei Santi Rocco e Margherita, situato nel cuore della città410, e il conflitto 
che oppose in quelle settimane le autorità ecclesiastiche e secolari della Serenissima al nunzio 
è una delle molte testimonianze del complicato rapporto tra poteri nel governo della religione 
a Venezia411. 
A fine settembre, dopo gli interrogatori dei testimoni e degli imputati, il patriarca Lorenzo 
Priuli vietò a suor Augustina, sotto pena di scomunica latae sententiae, di avvicinarsi ai 
parlatori in chiesa, in sacrestia e in altri luoghi del monastero. Nel fascicolo processuale resta 
traccia anche delle disposizioni prese nei confronti dei due religiosi, uno dei quali fu liberato, 
mentre all'altro, don Cipriano, fu ordinato di non allontanarsi dal convento di San Salvador e 
di restare a disposizione per un'eventuale carcerazione, che era stata richiesta dai provveditori 
ed evitata grazie a una «sigurtà» di trecento ducati. Sebbene il patriarca stesso fosse stato in 
un primo tempo intenzionato a «rimetterli alli suoi superiori, non havendo auttorità sopra li 
regulari», il caso si complicò quando l'ordine di carcerazione ricevette il sostegno del 
Consiglio dei Dieci. A questo punto il nunzio, venuto a conoscenza del caso, intervenne una 
prima volta a metà ottobre, rivolgendosi a un uditore della curia patriarcale e reclamando che 
anche l'altro religioso fosse rimesso in libertà. Il patriarca, pur riconoscendo che la sua 
autorità ordinaria non si estendeva ai regolari, scelse di controbattere affermando che il 
Consiglio dei Dieci «in vigor de‟ privilegi apostolici et antique consuetudini in questi casi di 
monache ha sempre giudicato et fatto giudicar da ditti signori [scil. i provveditori] contra 
regulari con l'assistenza de patriarchi». Non si sa se il nunzio, che rinnovò le sue pressioni una 
decina di giorni più tardi, riuscì a spuntarla. Il suo intervento fu notificato ai provveditori, ma 
con questo si chiude il fascicolo processuale conservato presso l'archivio patriarcale412. La 
vicenda, chiamando in causa le prerogative del governo secolare sui monasteri femminili, e 
l'azione congiunta delle magistrature laiche ed ecclesiastiche della Serenissima, evidenzia con 
                                                                                                                                                            
confratelli, in particolare da don Cipriano. Messo alle strette, Bonselli si era giustificato affermando «mi trattengo poco 
tempo, et ho trattato seco solamente compimenti di visita et offerte amorevoli come s'usa». 
410
   Cfr. CORNER, Notizie storiche delle chiese, cit., pp. 242-245, per le vicende di fine XV secolo, con l'erezione 
del nuovo monastero favorita dalla confraternita di San Rocco.  
411
   Per alcune considerazioni generali, anche in merito ai frequenti conflitti che opponevano il nunzio alle autorità 
della Serenissima nei casi di processi riguardanti i regolari, cfr. MANCINO e ROMEO, Clero criminale, cit., pp. 115-124 e 
passim. 
412
   Mi riprometto di approfondire il caso in altra sede: sarebbe necessario effettuare verifiche nella corrispondenza 
del nunzio con Roma e chiarire meglio la posizione del Consiglio dei Dieci a sostegno dell'iniziativa giudiziaria 
promossa dal patriarca e dai provveditori. 
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grande chiarezza le tendenze dell'azione dei nunzi nell'Italia del secondo Cinquecento, sempre 
più preoccupati di tutelare la reputazione del clero regolare scavalcando le autorità politiche 
locali. 
Negli ultimi due casi ora passati in rassegna la connessione con la stagione degli anni 
quaranta, che aveva ancora trovato nei testi di Buonriccio notevoli riflessi, è evidentemente da 
escludere. Ma c'è una figura che consente di riassumere il percorso qui tracciato, ed è quella 
di Apollinare Calderini. Lo si è visto accusatore accanito, fiero avversario di superiori dai 
costumi depravati, ma  le testimonianze dei confratelli nel suo processo inquisitoriale del 
1581 lo presentano come un religioso dalla condotta tutt‟altro che irreprensibile e immacolata. 
Un canonico, Costanzo da Brescia, rivelò in punto di morte al confratello Camillo Dolfi (tra i 
principali accusatori di Calderini) che don Apollinare aveva preso parte, negli anni del 
soggiorno a Napoli, alle attività di una setta conosciuta con il nome di «fraticelli»413, della cui 
esistenza siamo peraltro informati da coevi processi napoletani414. Colpisce l'esaltazione che 
Calderini fece di Ginevra come terra dove ci si poteva sposare nonostante i voti monastici, e 
dove non vigevano divieti alimentari di alcun genere415 . «Quasi del continuo si affaticava di 
raccontarmi i costumi, la libertà della carne, dottrina e argomenti delli heretici»416, aveva detto 
agli inquisitori un altro confratello, scandalizzato dalle lodi che il religioso tesseva dei 
protestanti, di quegli eretici che in poco tempo avevano conosciuto un successo 
straordinario417. «Costumi» e «dottrina», comportamenti e argomenti teologici concorrevano 
reciprocamente a delineare il profilo di un'eterodossia che era al tempo stesso acuta 
contestazione di un'ortoprassi percepita come lesiva della «libertà» del cristiano. 
Il percorso di Marco Ghissi, processato a Padova nel marzo dello stesso 1581418, fornisce 
un altro rilevate termine di confronto: dopo essere stato menzionato nei processi del 1570, il 
religioso dovette a sua volta rinnegare alcune idee di cui aveva discusso con i suoi confratelli. 
Ghissi avrebbe affermato che il «peccatum carnis» non fosse da considerare un vero peccato, 
sulla scia di un passo paolino («nam divus Paulus dicit, Tentatio vos non aprehendat, nisi 
                                               
413
   Processo Calderini, c. 61r. 
414
   Cfr. G. ROMEO, Amori proibiti. I concubini tra Chiesa e Inquisizione, Laterza, Roma-Bari 2008, p. 94. 
415
   Processo Calderini, c. 83r. Elogi delle terre riformate in questi termini non erano inusuali nell'Italia del tempo; 
cfr. ROMEO, Amori proibiti, cit., pp. 64-65, 89-95. 
416
   Processo Calderini, c. 68v. 
417
   Ivi, c. 76r: «era cresciuta più la setta de lutterani in 16 o 20 anni, che non havea fatta quella de christiani in 300 
anni». 
418
   Cfr. TCD, ms. 1226, cc. 84r-85r. 
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humana [1 Cor. 10, 13]»419). Dio non poteva a suo avviso condannare l'uomo in virtù della 
debolezza della sua carne, poiché nella sua onnipotenza aveva voluto, con il comando 
Crescite et multiplicamini (Gen. 1, 28), che ogni creatura fosse naturalmente predisposta alla 
generazione e alla perpetuazione della propria specie. 
Un riferimento al medesimo versetto della Genesi tornò in quegli stessi anni in un altro 
processo a un canonico di San Salvatore420, mentre può essere utile confrontare l‟esile notizia 
relativa al versetto paolino con l'esposizione che ne era stata data da Buonriccio nelle sue 
Parafrasi. Il canonico veneziano aveva scritto: 
Quelli che pensano di essere in stato di perfettione, quelli che si reputano giusti, santi e degni del paradiso, 
guardino e diligentemente considerino i casi loro, a fin che per vanagloria e superbia non cadano dallo stato 
della gratia nel peccato, e pensando di essere giusti non si ritrovino poi reprobi e condannati. E perché so che 
questa nostra vita misera e mortale non può stare senza peccato, avertite almeno diligentemente che la volontà 
vostra non consenta ad altra dilettatione fuori che alla dilettatione de peccati legieri e veniali, senza i quali non 
può stare l'humana infirmità. 421 
Entro un'ottica rigidamente teologica, il peccato della carne (se inteso nel senso ristretto di 
fornicazione) non rientrava certo nei peccati veniali, ma il testo di Buonriccio poteva 
suggerire un'interpretazione dei versetti paolini più duttile, suscettibile di sviluppi inattesi. Il 
passo proseguiva invitando a chiedere a Dio di non essere tentati oltre la misura delle proprie 
forze, e la grazia divina era invocata quale scudo nei confronti delle lusinghe della carne, ma 
il discorso giocava con ambiguità sull'idea per cui, anche nello stato di perfezione (e qui il 
pensiero torna alle teorie sopra ricordate), la natura umana restasse inferma al punto da dover 
riconoscere una quasi ontologica necessità del peccato. Interpretazione che può essere 
smentita sulla base di altri passi del testo del canonico veneziano, ma a mio parere la ripresa 
di Paolo da parte di Ghissi non poteva non essere influenzata dalla lettura che ne aveva dato il 
confratello.  
Ghissi fu però coinvolto solo marginalmente nei processi relativi agli «sposalizi» con le 
monache e non sappiamo se le sue idee sul «peccatum carnis» avessero conosciuto una 
circolazione all‟interno della congregazione, tale da fornire un pretesto e una giustificazione 
alle relazioni con le monache. Come si è già avuto modo di sottolineare, non è chiaro dai 
                                               
419
   Cfr. ivi, c. 84r. 
420
   Si tratta del processo a don Giuseppe Mozzagrugno segnalato in ROMEO, Amori proibiti, cit., p. 86, che non ho  
ancora potuto analizzare. 
421
   BUONRICCIO, Parafrasi, c. 23rv. 
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costituti dei procedimenti del patriarcato se la vicenda dei matrimoni debba essere inserita nel 
quadro di comportamenti licenziosi di un clero regolare indisciplinato, o se dietro questi 
episodi di «libertinaggio» si possa intravedere una matrice eterodossa. Ma resta l‟importante 
elemento dei rituali culminati in uno scambio di anelli benedetti fra canonici e suore, 
confermato da due processi tra loro indipendenti, anche se il caso di Diodata, come si è visto, 
non consente di pronunciarsi in modo definitivo sulla questione.  
Dopo l‟analisi del contesto veneziano vorrei proporre, in chiusura di questo paragrafo, un 
confronto con la situazione bolognese, attraverso alcuni casi legati ai lateranensi di San 
Giovanni in Monte, che richiamano da vicino alcune questioni qui affrontate. 
Nel 1567 il vescovo Gabriele Paleotti elaborò, in seguito a una visita al convento dei 
religiosi, un memoriale poi trasmesso alla Congregazione del Concilio. In esso fu contemplata 
una serie di questioni, che divennero motivo di conflitto tra arcivescovo e canonici
422
. Un 
priore della congregazione lateranense era accusato di celebrare la messa in pontificale, «né 
solo con mitra et baculo, ma con la croce», rifiutandosi di esibire il breve che lo autorizzava a 
fare ciò e a dare «indulgenza al fine di 40 anni come li vescovi». I canonici avevano dato 
scandalo per aver fatto dipingere nel loro refettorio «Christo Nostro Signore con tutti li 
discepoli in habito di canonici regolari con li rocchetti», rifiutandosi poi di distruggere il 
dipinto, né avevano ottemperato all'ordine del vescovo di convocare i parrocchiani in 
occasione della visita. Il punto del memoriale che tuttavia ci interessa qui più da vicino è 
quello relativo al governo delle monache del convento di San Lorenzo, affidato alla diretta 
giurisdizione dei regolari dal 1517
423
: come notò Paleotti, i lateranensi si erano opposti con 
fermezza a qualsiasi ingerenza da parte di autorità esterne, e il vescovo di Bologna si era 
pertanto visto costretto a rilevare con rammarico che «havendo io inteso che non servano la 
debita clausura, et che admettevano continuamente donne secolari in eodem loco con le suore, 
contra li decreti del Concilio et bolle di Nostro Signore, avertendoli che ciò non si facesse più, 
mi rispuosero che non erano compresi sotto questi ordini»
424
. A dispetto delle bolle con cui 
Pio V prima e Gregorio XIII poi cercarono di sottoporre la giurisdizione dei monasteri 
                                               
422È conservato in ASB, Demaniale, 120/1460, De regimine monialium, fasc. II B, n. 11: «Copia delle querelle 
dell'Ill.mo Card. Paleotti datte del '67 ... alli Card. della Congregazione del Concilio». È stato pubblicato nel saggio 
di G. ZARRI, Ordini religiosi e autorità episcopale: le visite pastorali a chiese esenti e monasteri, in C. NUBOLA – A. 
TURCHINI (a cura di), Fonti ecclesiastiche per la storia sociale e religiosa d'Europa: XV-XVIII secolo, Il Mulino, 
Bologna 1999, pp. 347-368: 350. A questo saggio si rinvia anche per ulteriore bibliografia e per una panoramica 
generale della questione. Della stessa studiosa si veda il contributo Monasteri femminili in Italia nel secolo XVI, in 
«De monialibus» (Secoli XVI-XVII-XVIII), «Rivista di Storia e Letteratura religiosa», 33 (1997), 643-669: 664 
(cenno alla Congregazione del Concilio).  
423Cfr. ivi, pp. 665-668. 
424ZARRI, Ordini religiosi e autorità episcopale, cit., p. 350. 
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femminili agli ordinari diocesani
425
, San Lorenzo rimase sotto il controllo dei canonici di San 
Giovanni in Monte, anche se l'impressione di licenza e di disordine suggerita da Paleotti va 
sfumata e contestualizzata alla luce di una situazione più complessa. 
Un carteggio tra suore e superiori dell'ordine consente, infatti, di seguire l'evoluzione del 
governo del convento negli anni successivi alla visita di Paleotti, in una fase di transizione che 
culminò, come vedremo, in un processo per sortilegi ereticali della metà degli anni Ottanta
426
. 
Già prima della visita di Paleotti, l'11 maggio 1562, erano state stilate delle «ordinationi per la 
conservatione dell'osservanza nel venerando monasterio nostro delle reverendissime monache 
di San Lorenzo», poi rinnovate nel gennaio 1570 e ancora nel 1574
427
. Numerose lettere del 
carteggio rilevano con insistenza il problema di dotare il monastero di un confessore che si 
prenda cura della salute spirituale delle monache: le missive che la priora Battista Dolfi inviò 
a più riprese a cavallo tra anni sessanta e settanta sembrano in tal senso evidenziare la 
domanda diffusa di un governo più attento e sensibile alle richieste delle religiose. Come 
scrisse in occasione della festa del Corpus Domini del 1573, «li travagli del corpo si 
sopportano, ma quelli de l'anima troppo importano et non si possono tolerare»
428
. I padri 
visitatori stabilirono nel 1572 che le suore potessero parlare soltanto con secolari entro il terzo 
grado di parentela, e solo tramite licenze concesse dai superiori. Furono inasprite le 
disposizioni sulla clausura e le pene per chi avesse consentito l‟ingresso di laici non 
autorizzati. Una volta a settimana la priora avrebbe dovuto esaminare le novizie, alle quali si 
ingiungeva di indossare vesti decorose e adatte alla loro condizione, mentre la stessa priora 
doveva fungere da prima istanza di pacificazione in occasione dei conflitti tra religiose, salvo 
poi rivolgersi ai superiori per le situazioni più gravi. 
A giudicare da una lettera del dicembre del 1577, l'osservanza della clausura fece qualche 
progresso: soprattutto durante la notte le grate del convento risultavano regolarmente 
chiuse
429
. Restarono nondimeno irrisolte alcune questioni, in particolare il rapporto instaurato 
con laici e religiosi durante alcune festività (in primis il carnevale), nel corso delle quali il 
                                               
425Sono ricordate ivi, p. 354. Una sostanziale conferma dello status quo per quanto concerne il caso qui ricordato si ha 
in una lettera del cardinale Maffei al cardinale Cesi del 18 ottobre 1587 che esclude la possibilità che il governo 
delle monache di San Lorenzo sia sottratto ai canonici di San Giovanni in Monte, conservata in ASB, Demaniale, 
120/1460. 
426Qualche indicazione in C. A. MONSON, Nuns behaving badly: tales of music, magic, art, and arson in the convents 
of Italy, University of Chicago Press, Chicago-London 2010, cap. 1. 
427ASB, Demaniale, 120/1460, fascio contenente Notizie diverse attinenti al governo delle monache di San Lorenzo, 
già segnalato da ZARRI, Ordini religiosi e autorità episcopale, cit., n. 43 p. 362. 
428ASB, Demaniale, 120/1460, inserita nel già citato fascicolo di Notizie diverse. Cfr. a titolo di esempio anche le 
lettere del  6 maggio 1568 e del 17 agosto 1570 ivi conservate. 
429Cfr. ivi, lettera del 2 dicembre 1577. 
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monastero di San Lorenzo, noto in città per una tradizione musicale importante
430
, diventava 
centro di una socialità che esponeva le monache a contatti intensi e (agli occhi delle autorità) 
compromettenti con il mondo esterno. Alcune lettere di questi anni insistettero ancora 
sull'anomalia del convento nel contesto cittadino
431
, che dovette comunque godere di buoni 
contatti e relazioni, se nell'agosto del 1579 la priora Battista Dolfi scrisse a don Arcangelo 
Rossi, per comunicargli la licenza ottenuta da Roma di poter suonare in occasione della festa 
di San Lorenzo. 
Le fonti ora esaminate, che illuminano da angolature differenti il rapporto tra canonici 
regolari e monache per come era andato strutturandosi nei decenni successivi alla chiusura del 
concilio di Trento, forniscono utili spunti in chiave comparativa con la realtà veneziana. A 
Bologna la conoscenza dei rapporti tra ordini religiosi maschili e femminili non dipende tra 
l'altro soltanto da fonti di natura criminale: ordinazioni, memoriali e lettere consentono di 
ricostruire una realtà certo non del tutto pacificata, ma che può essere colta anche al di là di 
momenti di tensione e conflitto, che pure connotarono la storia di questi legami, come avremo 
occasione di vedere ora, grazie alle carte di un processo inquisitoriale per sortilegi ereticali 
che coinvolse il monastero di San Lorenzo. 
Il 13 febbraio 1584 il canonico regolare don Silvio da Bologna si presentò all'inquisitore, 
dichiarando di voler denunciare «per scarico della conscientia» l'attività sospetta di un gruppo 
di monache, sulle quali avevano cominciato a circolare voci, che destavano crescente 
imbarazzo. Lo zelante canonico riferì che «nel convento nostro delle suore di San Lorenzo qui 
di Bologna se son fatti molti incanti», mettendo così in moto la macchina inquisitoriale
432
. Da 
un documento esterno al processo apprendiamo che più di un decennio prima don Silvio era 
intervenuto nel governo del monastero, e ricoprendo il ruolo di visitatore condiviso con il già 
ricordato Arcangelo Rossi aveva cercato di far passare alcune disposizioni concordate con 
Paleotti, tra cui la serrata del parlatorio e il divieto delle monache di comunicare con religiosi 
appartenenti ad altri ordini
433
. Interpretare il processo del 1584 come esito del fallimento 
                                               
430Oggetto degli studi di C. A. MONSON, Disembodied Voices: Music in the Nunneries of Bologna in the Midst of the 
Counter-Reformation, in ID. (a cura di), The Crannied Wall. Women, Religion, and the Arts in Early Modern Europe, 
The University of Michigan Press, Ann Arbor 1992, pp. 191-209. 
431Cfr. ASB, Demaniale, 120/1460, lettera inviata da Roma da don Andrea da Cremona a don Angelico Rossi, priore di 
San Giovanni in Monte (2 febbraio 1580): «Monsignor Speciano, secretario della Congregatione de Vescovi, mi ha 
commesso di ordine della Santità di Nostro Signore che io debba scrivere a V.R. che, essendo che l'illustrissimo 
cardinale Paleotto ha fatto una constitutione, che nissuno parente né parenta possi andare a visitare le monache nei 
giorni di festa, la quale è osservata da tutte le monache di Bologna, fuorchè da le nostre e dalle domenicane, si faccia 
anche in modo che si servi dall'une e l'altre di queste». 
432BAB, B 1877, c. 329r. 
433Il documento, datato 3 maggio 1573, si conserva in ASB, Demaniale, 120/1460, nel citato fascicolo di Notizie 
diverse riguardanti San Lorenzo. 
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“riformatore” portato avanti nel decennio precedente sarebbe forzato, ma non si può certo 
ignorare che a portare il caso di magia all'attenzione del Sant'Uffizio bolognese fu un 
canonico da tempo coinvolto direttamente nel governo del monastero.  
Difficile dire se tale linea di intervento, che poteva esporre gli stessi lateranensi a problemi 
con l'Inquisizione, fosse condivisa dagli altri membri dell'ordine. Le due principali imputate 
furono due suore, Angela Tossignana e Panina di Carlo Ghislieri. La Tossignana confessò di 
aver appreso un rito magico che doveva consentire il ritrovamento di oggetti perduti da un 
certo Francesco, conosciuto prima di entrare in convento
434
. In un primo momento si cercò di 
far ricadere su di lei, da poco arrivata nel monastero, l‟intera responsabilità della vicenda. 
Questa strategia risultò però debole a fronte della testimonianza di un'altra suora, Serafina, 
secondo la quale già due anni prima una consorella, Flaminia Berò, le aveva portato una 
scrittura con strani simboli, trovata nel convento, che le era subito parsa superstiziosa
435
. 
Trasmessa al confessore, Urbano da Reggio, essa era finita nelle mani dell'abate di San 
Giovanni in Monte, che ritenne opportuno bruciarla, al fine di non destare ulteriore scandalo. 
L‟abate decise anche di nascondere un misterioso anello, ritrovato sempre nel monastero e al 
quale alcune suore avevano attribuito poteri magici.  
Perché tali pratiche vennero alla luce soltanto ora? L'apparente assenza di coerenza tra le 
deposizioni delle suore non aiuta a fare chiarezza. Lo studioso americano che ha individuato 
in un musicista che frequentava il convento, il “maestro” che aveva introdotto le monache alle 
pratiche magiche ha dato una risposta soltanto parziale
436
. La Tossignana e la Ghislieri 
abiurarono segretamente a San Lorenzo il 17 marzo 1585
437
: si chiuse quindi a un anno di 
distanza un processo che poteva incrinare i difficili equilibri tra suore, canonici e autorità 
cittadine. 
A distanza di quasi un anno dall'inizio del processo, nel gennaio 1585, era però entrata in 
gioco una figura che forse potrebbe contribuire a spiegare la decisione dei canonici lateranensi 
di rivolgersi al Sant'Uffizio: si tratta di un don Mauro da Soresina, eremitano di Sant'Agostino 
che, presentatosi spontaneamente al cospetto dell'inquisitore Eliseo Capys, dichiarò di aver 
soggiornato a Bologna tra il 1577 e il 1581
438
. In quel periodo aveva celebrato messa a San 
Lorenzo, dove «una volta son andato da mi stesso, per cavarmi d'un peccato, perché volendo 
finir un'amicitia ch'io teneva con suor Antonia conversa, mi risolsi di ricorrer a Dio et far 
                                               
434BAB, B 1877, cc. 326v-328v. 
435Cfr. ivi, c. 339r. 
436Cfr. MONSON, Nuns behaving badly, cit., pp. 40-41, 53-54. 
437BAB, B 1877, cc. 386v-387r. 
438Cfr. ivi, c. 380v. 
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particular oratione acciò si finisse quella amicitia»
439
. La testimonianza diede alla vicenda 
delle monache dedite a pratiche magiche una piega del tutto differente, e si può immaginare 
che i canonici di San Giovanni in Monte avessero approfittato di un nuovo soggiorno 
bolognese di don Mauro per costringerlo a render conto dell'imbarazzante relazione da lui 
intrattenuta con una conversa. Ma ascoltiamo ancora le parole di don Mauro: 
Io mi risolsi di dir quella messa [...] accioché sentendomi suor Antonia dir quella messa, et sapendo che la 
diceva, accioché la passione di Christo mi liberassi della passione della carne ch'io teneva di detta suora, [e] lei 
medesima sentendo la passione del Signore pregasse per i meriti di quella sacra passione esser liberata dalla 
passione che la teniva meco.440 
Antonia, interrogata subito dopo, confermò di aver assistito alla messa celebrata da Mauro, 
ignorandone però la finalità, e negando quindi che essa fosse stata pensata per sciogliere una 
relazione tra i due
441
. Qualche giorno più tardi l'eremitano, nuovamente chiamato al cospetto 
dell'inquisitore, cercò di scagionarsi adducendo l'impegno imminente di dover raggiungere i 
suoi superiori per l'assegnazione delle prediche quaresimali. Venne in effetti lasciato libero di 
raggiungere il capitolo del suo ordine, senza che fossero presi nei suoi confronti 
provvedimenti più severi
442
. Non sappiamo se l'episodio richiamasse l'attenzione di Roma, e 
la rapida conclusione del processo alle monache di San Lorenzo due mesi più tardi sembra 
indicare che la relazione tra l'eremitano e la suora conversa non avesse avuto conseguenze 
serie per nessuno dei due. Resta il fatto che, anche in questo caso, le autorità ecclesiastiche, 
messe al corrente di una «amicitia» più che sospetta, agirono con discrezione, tutelando la 










                                               
439Ivi, c. 381r. 
440Ivi, c. 381v. 
441Cfr. ivi, c. 382v. 
442Cfr. ivi, c. 385rv. 
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2. Di fronte al Sant’Uffizio. 
 
Nel corso dell‟ultimo trentennio del Cinquecento i processi inquisitoriali che videro 
implicati membri della congregazione di San Salvatore documentano una curiosità per 
questioni di magia e filosofia naturale, che rappresenta un altro rilevante tassello della 
fisionomia culturale dell‟ordine. La figura di Marco Ghissi può in tal senso considerarsi 
rappresentativa delle tensioni vissute in questi anni all'interno della congregazione. Come si è 
visto, egli fu tra i firmatari della «congiura» per il controllo delle cariche dell'ordine443, mentre 
in qualità di visitatore gestì i processi di Buonriccio, accordandosi poi con il confratello 
Giovanni Maria da Bologna per la distruzione degli incartamenti a carico del religioso 
veneziano444. Il 31 ottobre del 1570 fu lo stesso inquisitore veneziano a scrivere a Ghissi, che 
quell'anno risiedeva nel convento di Sant'Antonio da Vienna, vicino a Padova, per chiedergli 
conto della vicenda. Ignoriamo la risposta del canonico, che tuttavia in quegli stessi mesi 
stava creando notevole scompiglio all'interno dell'ordine. Il suo nome compare difatti nella 
corrispondenza del cardinale protettore, Flavio Orsini, in due lettere del dicembre di quello 
stesso anno: nella prima Zupponi informò il cardinale delle manovre di Ghissi per vendere 
all'incanto le entrate del monastero padovano445, mentre nella seconda il vescovo di Nicastro 
avvisò l'Orsini di aver predisposto un salvacondotto per il canonico scopettino, misura che 
probabilmente chiuse la vicenda446.   
Troppo poco per poter tracciare un profilo di Ghissi, ma qualche dato di maggior interesse 
è ricavabile dalle proposizioni che egli giurò di rinnegare nel marzo del 1581, alla presenza 
dell'inquisitore Massimiano Beniamo da Crema447, del vescovo di Padova e di numerosi 
confratelli: oltre alle affermazioni sul «peccatum carnis» ricordate sopra, avrebbe cercato in 
particolare di convincere i suoi correligionari del monastero padovano che anche i turchi e i 
pagani si sarebbero salvati, dal momento che «Deus vult omnes homines salvos fieri»448. Non 
si poteva a suo avviso dare il caso che la salvezza riguardasse i soli appartenenti alla religione 
cristiana (e cattolica), perché ciò avrebbe significato affermare una superiorità del diavolo su 
                                               
443Cfr. Processo Buonriccio, c. 11r. 
444Cfr.  ivi, cc. 1r, 5r.  
445Cfr. ASC, Archivio Orsini, Corrispondenza del cardinale Flavio Orsini, b. 194, c. 82: «Il padre don Marco Ghissi ha 
renontiato tutto quello c'haveva acquisitato nel monasterio di Santo Antonio di Padova a suoi parenti, et oltra di 
questo ha fatto vender a pubblico incanto tutte l'intrade di esso monasterio per sei anni con dishonore et danno 
grande di quel monasterio. Egli sta occulto et non comparisce se non per terza persona». 
446Cfr. la lettera del 30 dicembre 1570, ivi, c. 85.  
447Cfr. J. TEDESCHI, A Case of Paduan Heresy in Trinity College, Dublin, in Europa e America nella storia della 
civiltà. Studi in onore di Aldo Stella, a cura di P. PECORARI, Edizioni Antilia, Treviso 2003, pp. 239-252: 243, 246. 
448Cfr. TCD, ms. 1226, cc. 84r-85r. 
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Dio («quodque diabolus sit maior domino Deo omnipotenti»), in quanto più largo sarebbe 
stato il numero di seguaci del demonio rispetto a quello dei veri fedeli449. Ghissi, che oscillava 
tra la negazione di purgatorio e inferno o l'idea per cui le pene scontate fossero soltanto 
temporanee, si spinse a sostenere che Dio aveva in realtà previsto una forma di metempsicosi, 
costringendo le anime a purgarsi in corpi animali.  
La metempsicosi non era l'unica dottrina di derivazione classica circolante nei conventi 
dell'ordine a questa altezza cronologica. Sempre nel 1581, nello stesso monastero padovano di 
Sant'Antonio, l'inquisitore Massimiano da Crema, coadiuvato dal vicario vescovile Pier 
Mattia Corvino, assolse don Lauro da Venezia, assegnandogli una serie di penitenze 
salutari450. Il religioso aveva disputato di ardue questioni filosofiche intorno ai destini 
dell'anima dopo la morte e alle origini del mondo. Aveva promosso, al pari di Ghissi, delle 
discussioni su tali spinose questioni, a ulteriore conferma della vivace curiosità con cui in 
questi ambienti si guardava a temi su cui era la teologia piuttosto che la filosofia ad avere 
l‟ultima parola.  
Tra gli argomenti più dibattuti troviamo la questione della mortalità dell'anima, con la 
battuta di sapore libertino «morto il corpo, morta l'anima» profferita da Lauro a un uditorio 
che, stando alle sua parole, non aveva voluto prestargli fede («credeva dire che li epicurei 
tenevano così, ma non fui ascoltato»
451
). I suoi dubbi erano estesi anche al racconto della 
creazione riportato nel Genesi, che a suo parere non godeva di maggiore autorità rispetto a 
quanto riferito da Ovidio nelle sue Metamorfosi. Molto grave risultò anche l‟accostamento dei 
vangeli all'Orlando Furioso di Ariosto. Anche gli evangelisti, al pari di un autore di romanzi 
cavallereschi, avevano scritto «ad ornamento», senza testimoni che confermassero i loro 
racconti: il resoconto della vita di Cristo risultava inevitabilmente sconvolto e pesantemente 
messo in dubbio
452
. Nella cosmologia del religioso di San Salvatore, pur confusa e forse frutto 
di letture disordinate, due erano i principi dominanti, l'armonia e il caso («la armonia domina 
el tutto» e «il mondo è governato a caso»), con il corollario della negazione della provvidenza 
                                               
449Per questa affermazione Cantimori ha parlato di «trasformazione giudiziaria dell'argomento teologico in favore della 
tolleranza, il quale sostiene che se non si ammette una più ampia possibilità di salvazione, ha un regno più ampio il 
Diavolo che Iddio; altrimenti vi si può anche vedere uno di quei tanti punti di contrasto con la Riforma che in menti 
confuse e incerte doveva assumere l'anticlericalismo popolare superstizioso e legato a pratiche ermetiche», in D. 
CANTIMORI, Atteggiamenti della vita culturale italiana nel secolo XVI di fronte alla Riforma, «Rivista storica 
italiana», LIII (1936), pp. 41-69, poi in ID., Umanesimo e religione nel Rinascimento, Einaudi, Torino 1975, pp. 3-
39: 36, 39. 
450Cfr. TCD,  ms. 1226, ff. 247r-249v. 
451Ivi, c. 248r. 
452A metà Cinquecento il benedettino Francesco Calcagno affermò che «se doveva più presto dar fede alle 
Metamorphosi d'Ovidio che a l'Evangelio». Il religioso fu condannato alla pena capitale, eseguita nel dicembre del 





Nel caso di don Lauro, l‟inquisitore e il vicario vescovile, alla presenza del capitano di 
Padova Daniele Priuli e di alcuni consultori del Sant'Uffizio, vennero incontro al canonico 
cercando di convincerlo delle assurdità che aveva profferito. Era stato «il demonio [che] per 
occasion de disputare ti fece dire queste cose, in giorno de recreatione»: una soluzione di 
compromesso, che stabiliva l'ispirazione diabolica di queste affermazioni, di cui il canonico 
era però chiamato a riconoscere la gravità, soprattutto in riferimento alla «comparatione delli 
scrittori delle sacre lettere et delli evangelii con li scrittori di favole et di romanci», equiparata 
a un peccato mortale. Nonostante il «vehemente sospetto di eresia» gravante su Lauro, la 
minaccia di una condanna, per lui come per Ghissi, venne meno grazie a un solenne  
giuramento, pronunciato alla presenza dei confratelli e attestante il suo pieno ravvedimento. 
Le poche carte che illustrano l'episodio del canonico veneziano consentono di ricostruire, 
seppure in modo parziale, il percorso mentale attraverso il quale il religioso era giunto a tali 
conclusioni. Le sue parole restituiscono anche la labile traccia di una contaminazione delle 
sue convinzioni con idee di provenienza popolare: era stato ad esempio portato a identificare 
Dio con la fortuna, poiché «ragionando che tutto quello che si fa, si fa per voluntà di Dio, 
risposi che Dio era la fortuna, perché la fortuna [è] chiamata dal vulgo in luoco de Dio, perché 
quando interviene qualche cosa, el vulgo dice l'è stata la fortuna»453. Un ragionamento 
all'apparenza tanto semplice quanto efficace, che lo aveva indotto a «non adorar né Dio, né 
santi, né il diavolo, né Giove, né Marte, ma la fortuna». 
Ci riconduce al contesto tra Padova e Venezia un terzo processo, iniziato nel gennaio del 
1587 e protrattosi sino a settembre, ai danni del veneziano don Girolamo Priuli
454
, trovato in 
possesso di libri di Melantone, Erasmo e Ecolampadio. Autori che gli Indici cinquecenteschi 
avevano condannato ripetutamente, ma che il canonico renano riteneva di poter tenere e 
leggere, in quanto rifiutava di riconoscere l'autorità della Chiesa in materia di libri proibiti. Il 
processo gli fece però cambiare idea: riconosciuto come sospetto de levi di eresia, abiurò il 24 
settembre giurando che non avrebbe più tenuto libri di Sacra Scrittura e di nessun autore 
proibito.  
Tra le opinioni che dovette rinnegare, alcune rinviano ai casi sopra esaminati. Don 
Girolamo aveva sostenuto che «che Dio non habbia autorità et potestà sopra gli accidenti, et 
che non possa far lucere il Sole sendo di notte»
455
: era stata la sua passione per questioni di 
                                               
453Ivi, c. 247v. 
454ASV, Sant'Uffizio, b. 60, fasc. Don Girolamo da Venezia. Cfr. supra, cap. 1. 
455Cfr. ivi, c. 44r. 
94 
 
filosofia naturale, condivisa con un altro confratello con il quale leggeva con interesse 
Aristotele, che lo aveva condotto a maturare questa convinzione. Non era la prima volta che il 
religioso si trovava a comparire dinanzi a un tribunale della fede: in una data imprecisata tra 
1577 e 1578 era stato processato dall'inquisitore di Padova
456
, privato dai superiori di tutte le 
cariche all'interno della congregazione, anche se protetto da Raffaele Campioni, come attesta 
una lettera inserita nel fascicolo del processo
457
.  
È possibile ricostruire nel dettaglio anche l'episodio che vide protagonista il canonico 
Leonardo da Venezia, processato nella città lagunare nel settembre del 1574458. In seguito alla 
delazione di un altro canonico scopettino, che lo sorprese in possesso di una biblioteca di testi 
proibiti di tutto rispetto, Leonardo si trovò nella difficile situazione di dover spiegare 
all'inquisitore le ragioni per cui aveva riunito tutte quelle opere poste all'Indice, che 
spaziavano dalle parafrasi erasmiane ai Vangeli di Matteo e Giovanni, fino a varie opere 
letterarie, da Aretino a Niccolò Franco. 
Il canonico renano dichiarò di aver ottenuto questi testi con la complicità di alcuni librai 
che frequentava a Rialto459, e cercò di difendersi confessando di aver tenuto i testi di Erasmo 
come semplici modelli di «arte oratoria». Alla presenza di Giambattista Castagna, legato 
apostolico per il dominio veneziano, Giovanni Trevisan, patriarca di Venezia, e fra Marco 
Medici, inquisitore di Venezia, riuniti nella chiesa di San Teodoro460, Leonardo fu condannato 
alla privazione di voce attiva e passiva per un periodo di tre anni e della facoltà di predicare, 
con l'obbligo di chiedere perdono «in publico capitulo». È comunque rilevante il fatto che in 
un primo momento avesse cercato di spiegare come fosse stata la sua stessa «conscientia» a 
suggerirgli di non chiedere licenza per i testi che si era procurato, rifiutando così di 
riconoscere la validità delle disposizioni ecclesiastiche in materia di libri proibiti
461
, con un 
atteggiamento analogo a quello di altri suoi confratelli, come Priuli o Calderini
462
.   
La concentrazione di processi tra la fine degli anni settanta e i primi anni ottanta indica 
come la circolazione di temi e idee, all'apparenza così disparati tra loro, avesse ormai 
                                               
456A Padova era stato inquisito per aver sostenuto un'opinione eretica (ma non specificata) contro la Madonna e per 
aver anteposto la Chiesa greca alla latina, secondo il ragionamento per cui se Costantinopoli non fosse caduta in 
mano musulmana i cristiani d'Oriente avrebbero prosperato più dei cattolici. 
457ASV, Sant'Uffizio, b. 60, fasc. Don Girolamo da Venezia, lettera del 4 ottobre 1578, e supra, cap. 1. 
458ASV, Sant'Uffizio, b. 38, fasc. Fra Leonardo da Venezia. Sul caso cfr. Seidel Menchi, Erasmo in Italia, cit., pp. 283-
285.  
459Cfr. ASV, Sant'Uffizio, b. 38, fasc. Fra Leonardo da Venezia, costituto di Leonardo del 17 settembre 1574. Sulla 
sopravvivenza di testi erasmiani nella Venezia di questi anni, con riferimento al caso di don Leonardo e dei librai 
che lo rifornivano, cfr. ancora Seidel Menchi, Erasmo in Italia, pp. 349-351. 
460Cfr. ASV, Sant'Uffizio, b. 38, fasc. Fra Leonardo da Venezia, c. 9v. 
461Cfr. ivi, c. 9r. 
462Per l'atteggiamento di Calderini cfr. infra, cap. 4. 
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costituito un bagaglio suscettibile di essere trasmesso da religiosi che erano tutt'altro che 
isolati tra loro, che condividevano una forma mentis che li induceva a ribellarsi, o 
quantomeno a eludere segretamente, i lacci sempre più asfissianti di censure e proibizioni. Si 
tratta però di casi che, fintanto che mantennero una dimensione interna alla congregazione, 
suscitarono interventi delle autorità ecclesiastiche rapidi e di moderata severità. 
Ci fu però un caso in cui un canonico di San Salvatore si trovò coinvolto in una vicenda 
che chiamò in causa un reticolo di conoscenze ben più ampio rispetto al mondo claustrale ora 
delineato. Il religioso in questione, Gregorio Giordano, è forse da identificare con quel don 
Gregorio da Venezia legato ai processi dei primi anni settanta
463
. Nel 1577 Giordano pubblicò 
una breve operetta di astrologia
464
, mentre due anni più tardi fu avviato a Venezia un processo, 
dalle cui indagini emerse la sua partecipazione alle attività di una conventicola di negromanti 
che riuniva marrani, accanto a membri di ordini religiosi e del patriziato veneziano
465
. 
Fu un caso celebre, ricordato dal nunzio Bolognetti nella sua relazione su Venezia inviata a 
Roma nel 1581
466
. Iniziate nel gennaio del 1579 a seguito della denuncia di un precettore di 
origine portoghese, Antonio Saldanha, contro un gruppo di nuovi cristiani accusati di pratiche 
giudaizzanti, le indagini si ritorsero contro lo stesso Saldanha, che fu incarcerato insieme a un 
suo amico spagnolo, Francesco Oglies
467
.  
Il 10 settembre 1579 si presentò per deporre il celebre predicatore Gabriele Fiamma
468
. La 
sua spontanea comparizione fu l'esito di un incontro con l'inquisitore Giovanni Battista da 
Milano avvenuto qualche giorno prima. Il lateranense affermò che, su consiglio di un patrizio 
veneziano, aveva accolto Saldanha nel monastero di Santa Maria della Carità, come precettore 
dei novizi. Era stato soddisfatto del suo operato al punto che, dopo una breve parentesi di un 
anno, il portoghese si era trasferito su sua proposta a casa del fratello, l'avvocato Ferrandino 
Fiamma, che tuttavia venne in seguito a sapere dal genero che Saldanha era in realtà un ex-
                                               
463Cfr. supra, cap. 2. 
464Cfr. G. GIORDANO, Dichiaratione del Theatro del Cielo, e della Terra di Monsignor Gregorio Giordano da Venetia 
[...] al molto Magnifico Signor il Signor Lorenzo Cechini, In Venetia, Appresso Gratioso Perchacino, 1577. Cfr. lo 
studio di F. SORCE, Vedere il futuro: le immagini profetiche di Gregorio Giordano da Venezia e la rappresentazione 
dei turchi nel tardo Cinquecento, in Il Mediterraneo delle città: scambi, confronti, culture, rappresentazioni, a cura 
di F. SALVATORI, Viella, Roma 2011, pp. 114-137. 
465Il processo è pubblicato in appendice al volume Processi del S. Uffizio di Venezia contro ebrei e giudaizzanti (1571-
1580), a cura di P. C. IOLY ZORATTINI, Olschki, Firenze 1985, vol. VI (d'ora in avanti Processo Giordano).  
466Cfr. A. STELLA, Chiesa e stato nelle relazioni dei nunzi pontifici a Venezia: ricerche sul giurisdizionalismo 
veneziano dal XVI al XVIII secolo, Biblioteca Apostolica Vaticana, Città del Vaticano 1964, p. 287.  
467Sul caso cfr. in sintesi l'introduzione di Ioly Zorattini al sesto volume dei Processi, pp. 15-17; B. PULLAN, The Jews 
of Europe and the Inquisition in Venice, 1550-1670, Blackwell, Oxford 1983, pp. 104 ss. Cfr. anche Processo 
Giordano, p. 150, deposizione di João Ribiera: «A me è venuto notitia che un fra' Emanuel dell'ordine de San 
Francesco de la villa de Settubal, portoghese che hora va in habito seculare et se fa nominar el dottor Antonio 
Saldagna, va dicendo per la terra che è venuto qui all'Offitio di questa santa Inquisitione a denuntiarne per mal 
christiano et anche de tuta la natione portoghese». 
468Cfr. Processo Giordano, pp. 166-168. 
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francescano apostata, convertitosi all'ebraismo a Ferrara e trasferitosi a Venezia, dove aveva 
frequentato il ghetto. Genero e suocero si rivolsero allora al Fiamma, che consigliò al fratello 
di presentarsi al Sant'Uffizio. La situazione precipitò nel momento in cui, qualche settimana 
prima della loro spontanea comparizione, i due fratelli furono contattati da Saldanha, che 
chiese a don Gabriele di restituirgli un manoscritto contenente alcune prediche in portoghese e 
accennò a Ferrandino di una sua imminente fuga, a causa del processo che, iniziato con la sua 
delazione, lo aveva  visto passare dalla parte degli imputati
469
.  
Dai costituti di Saldanha è possibile ricostruire la sua movimentata biografia, i suoi 
spostamenti in Portogallo e poi tra Roma, Parma, Ferrara e Venezia, dove decise infine di 
stabilirsi «per haver schola de grammatica et humanità»
470
. Era arrivato nella Serenissima da 
apostata, vivendo da «secolare», poiché non aveva ottenuto la dispensa che gli consentisse di 
farsi prete secolare, abbandonando la condizione di frate. Pur ritrovandosi apostata e 
scomunicato, si era confessato più volte, anche «alla Charità», cioè presso i lateranensi di 
Fiamma. Tra i suoi effetti personali furono ritrovati alcuni oggetti misteriosi, e dal successivo 
interrogatorio emerse che, per tramite di Oglies, era venuto a conoscenza di un don Gregorio 
«capelano de le muneghe di Santa Chiara»
471
. Una sera i tre si erano incontrati per andare a 
trovare un religioso che stava ai Frari, e alla compagnia si era aggiunto anche un gentiluomo 
veneziano, Giulio Francesco Morosini. Pare che solo allora Saldanha fosse venuto a 
conoscenza della ragione dell'incontro: «quel frate voleva consegrar un libro a Iulio Francesco 




Il don Gregorio nominato da Saldanha è il canonico scopettino Gregorio Giordano di cui si 
è detto: cappellano delle monache di Santa Chiara, era stato allievo di Cesare Lanza, un 




Nel suo primo costituto Giordano riferì di essere stato frate a San Salvador per quasi un 
decennio, ma di essere ormai uscito dall'ordine da circa quattro anni. Aveva continuato a 
celebrare messa con licenza del patriarca, mentre una dispensa del generale dell'ordine gli 
                                               
469Cfr. ivi, p. 168, deposizione di Ferrandino Fiamma: «Son stato quieto fino a questi passati giorni nei quali ditto 
Saldagna mi contò esser stato chiamato al Santo Offitio [...] Et aggionse da poi longhi ragionamenti che se'l Santo 
Offitio lo mandava a chiamar che lui non ghe voleva più andar et che se ne voleva fuggir pregandome a star 
advertito s'io sentiva niente aciò che l'havesse tempo de andarsene». 
470Cfr. ivi, pp. 169-172.  
471Cfr. ivi, p. 175. 
472Ibidem. 
473Cfr. ivi, p. 195. 
97 
 
aveva consentito di «star fuora de religione con l'habito da frate»
474
. L'ex-canonico confermò 
in seguito che, in casa del patrizio Morosini, che ospitava Lanza nei suoi soggiorni 
veneziani
475
, circolavano libri «de constringer spiriti con caratteri»
476
, mentre il francescano 




L'alto numero di persone coinvolte nella vicenda, l'esistenza di cenacoli nei quali si 
trasmetteva una cultura esoterica di cui i religiosi erano i primi depositari, l'interesse per le 
scienze occulte da parte dei membri dell'aristocrazia avvicina questo episodio ad altri 
numerosi casi coevi
478
, e i rapporti tra la moglie di Ferrandino Fiamma, Livia, e lo spagnolo 
Oglies, emersi di sfuggita, complicano ulteriormente il quadro
479
.  
Tornando a Lanza, il francescano riconobbe di aver fornito indicazioni e suggerimenti al 
circolo di don Gregorio, Saldanha, Morosini e alcuni loro amici spagnoli, dicendo loro che 
«bisognava redursi alla dottrina delli angeli come di Mercurio Trismegisto et Appollonio 
Thianeo»
480
, ma soprattutto aveva confessato: 
Io dicco che son stato quello che ha scritto un libro cavato da un salmista et da una Bibia, formando alcuni 
essorsismi, secondo la mia intentione, cioè per benedir e consacrar cose che apartenevano alla magia .... come 
Clavicula di Salomone, Lucidario di Pietro di Abano, un fragmento di Ragiel de nominibus angelorum et un 




Subito dopo il suo interrogatorio, Giordano rivelò il proprietario originale di alcuni di 
questi testi: era stato un Alvise Barozzi, morto nell'epidemia di peste del 1576, a consegnargli 
la Clavicula e un «libro de 43 re», insieme con molti altri «secretti et esperimenti», che il 
canonico aveva in parte bruciato alla morte dell'amico
482
. È in tal senso importante la 
testimonianza di Morosini, che disse di aver conosciuto don Gregorio in casa del Barozzi, 
                                               
474Cfr. ivi, p. 186. 
475Il monastero di Lanza era infatti a Padova. 
476Cfr. Processo Giordano, p. 199. 
477Cfr. ivi, p. 195. 
478Cfr. M. LEONARDI, Inquisizione, sette necromantiche e cabbalistiche in Sicilia tra XVI e XVII secolo, «Rivista di 
storia e letteratura religiosa», 39 (2003), pp. 65-99:97. Per Venezia cfr. F. BARBIERATO, Nella stanza dei circoli. 
Clavicula Salomonis e libri di magia a Venezia nei secoli XVII e XVIII, Edizioni Sylvestre Bonnard, Milano 2002, 
pp. 110-113 e passim. Per ulteriore bibliografia cfr. supra, Introduzione. 
479Cfr. il costituto di Saldanha in Processo Giordano, pp. 192-194. Dopo questo costituto (il quinto di Saldanha) nel 
processo non furono più menzionati membri della famiglia Fiamma. 
480Ivi, p. 211, dal terzo costituto di Cesare Lanza del 26 settembre 1579. 
481Ivi, p. 215. 
482Cfr. ivi, p. 218. Non sono riuscito a stabilire se  l'Alvise Barozzi qui nominato fosse imparentato con il più famoso 




quando il religioso era ancora a San Salvador, elemento che autorizza a ipotizzare che gli 
interessi magici del canonico precedessero il suo abbandono dell'ordine
483
. Legato a Morosini 
era invece Giulio Cesare Muzio, figlio del celebre Girolamo, che nel dicembre del '79 fu 
chiamato a testimoniare, per aver soggiornato a Venezia, «come forestiero, per passar alli 
negotii miei» in casa del patrizio veneziano, partecipando alle attività della conventicola
484
.  
Il processo si protrasse per tutto l'anno, con un ultimo imputato, il sagrestano di San Stae 
Giovanni De Schioffi, interrogato la prima volta il 24 ottobre. «Sono stati diversi li nostri 
raggionamenti, et particolarmente de amore, de farsi voler bene dalle donne, di farsi richi et 
trovar tesori»
485
: ragionamenti che ebbero luogo, come il religioso confermava, durante le 
cene a casa del Morosini, alla presenza anche del «cavalier Iulio Cesare Mutio». Meno di un 
mese dopo l'interrogatorio del sagrestano, don Gregorio Giordano presentò una deposizione 
scritta, dove ricostruiva «tutta la cosa come s'io fussi al ponto della morte»
486
: 
L'anno inanci che cominciasse la pestilentia in Venetia, vene in casa mia Antonio Saldagna con David 
Pazzo
487
 et un altro per vedere et intendere l'opera del mio theatro del cielo et della terra ove, parlando de littere 
molto l'osservai et honorai. Et como lo scontrava per strada lo salutava et li dimandai consiglio in che modo 
harei potutto mandare de ditte mie opere in Spagna. [...] Me vene poi occasione, dovendo disputarsi una mia litte 
alla Quarantia di trovar dinari per pagar avocati et nodari, ove fui sforzato a gravar li miei amici, tra quali 
recercai detto meser Antonio Saldagno. Et mi accomodò de scudi 3. Et per segno li lassai uno libretto sopra il 
quale vi era descritto li caratteri de 45 con le sue congiurationi et virtù, chi era all'amore, chi all'odio, chi a 
guerra, chi a thesoro [...] qual per morte de domino Alvise Barozzi me restò.
488
 
 L'inizio della deposizione fornisce tutti gli elementi per ricostruire l'orizzonte entro il 
quale maturarono i legami tra Saldanha e Giordano: prima della pestilenza, in una fase in cui 
il canonico stava per ultimare il suo breve opuscolo astrologico, poi pubblicato nel 1577, i due 
si erano frequentati stringendo un rapporto di amicizia e di reciproca solidarietà. Le loro 
strade si incontrarono nuovamente quando maturarono i progetti di Morosini, che intendeva 
soddisfare le sue curiosità in ambito magico dedicandosi alla ricerca di un tesoro nascosto in 
un monte fuori Verona. A questo punto entrò in gioco Lanza, che da predicatore aveva tenuto 
delle omelie a San Salvador, in occasione delle quali aveva fatto la conoscenza di Giordano e 
                                               
483Cfr. ivi, p. 230. 
484Cfr. ivi, p. 290. Cfr. anche la testimonianza di Saldagna: «Che il cavalier Mutio anchora me disse che'l detto maestro 
Cesare li haveva promesso di darli un spirito in un christallo».  
485Ivi, p. 255. 
486Ivi, p. 264, dalla lettera del 13 novembre 1579, che anticipa il testo della deposizione, messa agli atti del processo il 
giorno seguente. 
487David Pas, ebreo veneziano frequentato da Saldanha. 
488Ivi, p. 265. 
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ne era diventato il maestro
489
. 
Se la deposizione di Giordano aiuta a ricostruire le dinamiche che diedero origine alla 
«setta», è dalle parole di Lanza, nei suoi costituti successivi a questa data, che emerge con 
ulteriore chiarezza lo sfondo dottrinale di tali riunioni
490
: discutendo delle virtù occulte di 
anelli, pietre e radici, e citando il Conciliator di Pietro d'Abano e Alberto Magno, il 
francescano osservava che «vogliono questi soprascritti autori, inherendo alla opinione di 
Mercurio Trismegisto, che li cieli habbino le loro intelligenze sì come insegnano anco li 
peripatetici»
491
. Alla domanda se credesse a tali influenze, il frate rispose distinguendo un 
piano squisitamente teorico da quello più concretamente operativo: 
Io credo pocco a queste cose et non le ho mai essercitate, nondimendo parlando in puris naturalibus fano 
qualche effeto, sì come si vede nel tagliar dei legni, nel piantar degli arbori, nella compositione delle medicine, 
che bisogna osservar le constellationi. [...] Sì come tutti li animali brutti ducuntur ab intelligentia non erranti et 
sono agenti necessarii, così anco le pietre et le piante fano li effetti et creder a questo modo non pregiudicia alla 
religion christiana, ma perché tra un agente libero et un agente necessario l'è gran distantia, però il primo può 
essercitare la sua virtù nel secondo sed non e contra.
492
 
Anche in seguito il francescano avrebbe rimarcato che, per quanto fosse comune credenza 
del «volgo» l'idea di «poter conseguir per mezo de spiriti molte cose, come sarebbe a dir 
danari, amori, invisibilità, scientie, magistrati e simil cose», aveva considerato queste cose 
alla stregua di «favole», «eccetto che ho creduto che si possa constringere o in gema o in aqua 
o in un libro spiriti familiari che ciò potessero fare». La «scientia» esposta da Lanza aveva 
però invaso il campo della religione nel momento in cui il frate aveva operato le sue magie 
«usando salmi e preghiere in cose che non erano degne di esser esaudite», cosa che lo 
spingeva a confidare nella misericordia di Dio e (soprattutto) del tribunale
493
. 
Intanto, «visa contritione et considerata qualitate personae suprascrittae viri nobilis», a 
inizio dicembre il tribunale veneziano decise di lasciare a Morosini la possibilità di risiedere 
nel proprio palazzo di famiglia, negli stessi giorni in cui, una volta consegnato all'Inquisizione 
per tramite di un messo del podestà di Capodistria, anche Muzio produsse la sua 
                                               
489Cfr. ivi, p. 266. 
490Cfr. anche la lista di testi indicati da Lanza, ivi, p. 322: «Cornelio Agrippa, De oculta philosophia, Mercurio 
Trismegisto, Apollonio Thianeo nella cantica, Apuleio De asino aureo, Artesio delle virtù delle parole et quattro 
caratteri, Orpheo nelli himni, cantici e genealogia del mondo, la luna, de imaginibus». Gli studi di Lanza si erano 
concentrati tra Padova e la Francia (era stato a Parigi), per un periodo complessivo di sedici anni. 
491Ivi, p. 280. 
492Ibidem. 





. Il 19 di quel mese Giordano fu condotto a San Salvador, ma il priore del 
monastero si oppose al trasferimento, dichiarando di dover prima chiedere il permesso al 
generale della congregazione, decisione che fu accolta dai giudici «non sine animorum 
nostrurum displicentia»
495
. Il 28 gennaio 1580 si tenne l'abiura di Oglies e quella di 
Saldanha
496
, 9 febbraio quella di Morosini, il 25 quella di Lanza e di Giordano
497
. Il 5 marzo il 
canonico scopettino fu assegnato al monastero di Candiana, dal quale non si sarebbe potuto 
allontanare senza licenza del tribunale. 
Rispetto ai casi analizzati sopra, quello di Giordano evidenzia l‟inserimento di un canonico 
renano in un circuito di relazioni che va oltre i confini del ristretto mondo claustrale. Esso 
rappresenta anche l‟unico episodio in cui un canonico scopettino fu costretto a abiurare 
pubblicamente: tutte le abiure dei negromanti inquisiti furono solennemente pronunciate a 
San Marco. Al contesto della Venezia di fine Cinquecento ci riconduce peraltro anche la 
biografia di Apollinare Calderini, che soggiornò per due lunghi periodi nella Serenissima. I 
suoi interessi per magia e astrologia lo avvicinano a Giordano, ma i suoi Discorsi riflettono al 
tempo stesso temi e preoccupazioni di altra natura. Una analisi ravvicinata consentirà di far 
















                                               
494Cfr. ivi, pp. 278, 288-289, 292-294. 
495Cfr. ivi, pp. 296-297. 
496Cfr. ivi, pp. 336-339, 345-351. 
497Cfr. ivi, pp. 322-326, 352-361. 
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IV) APOLLINARE CALDERINI. UN PROFILO. 
 
La figura di Calderini ha fornito lo spunto iniziale della presente ricerca, ma è stata via via 
fagocitata dai conflitti che divisero la congregazione di San Salvatore nella seconda metà del 
Cinquecento. È tuttavia doveroso affrontare ora quello che si potrebbe definire il “problema 
Calderini”: su di lui le fonti sono, seppure con qualche considerevole lacuna, sufficientemente 
abbondanti da consentire una riflessione di carattere generale. 
Le testimonianze sulla vita del canonico ravennate si concentrano in un arco temporale di 
mezzo secolo, dal suo ingresso nella congregazione di San Salvatore nel 1551 alla morte, 
avvenuta nel 1602
498
. Questi decenni sono scanditi da due eventi, il processo pisano del 1581 
e la pubblicazione dei Discorsi nel 1597. Le deposizioni dei confratelli accreditano 
l'immagine di un Calderini eretico e libertino: un religioso che, istruito al dubbio teologico dal 
suo maestro Raffaele Campioni, aveva poi condotto alle estreme conseguenze, fino a 
stravolgerle, le premesse dottrinali da cui era partito (e che aveva già abiurato a Roma nel 
1577)
499
. L'obiettivo del presente capitolo è chiarire quanto in questo tragitto, tutt'altro che 
lineare, abbiano pesato incontri e letture, fino all'approdo conclusivo, costituito dai Discorsi 















                                               
498Resta ignota la data di nascita.  Cfr. per un primo orientamento V. CASTRONOVO, Calderini, Apollinare, in DBI, 16, 
pp. 594-595. Dall'abiura del 1577, conservata in copia in Processo Calderini, risulta che il nome del padre fosse 
Sebastiano. 
499Sull'abiura di Calderini cfr. infra.  
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1. Dal noviziato al processo del 1581. 
 
Il nome di Calderini è registrato per la prima volta negli atti del capitolo generale tenutosi 
nel monastero di Santa Maria delle Grazie di Fornò nel 1551. Apollinare, che figura tra gli 
«iuvenes», restò nel convento di Fornò anche l'anno successivo, per poi essere trasferito a 
Venezia nel biennio 1553-1554
500
. Poco o nulla si sa degli anni del noviziato. Nel '52 
Calderini conobbe Raffaele Campioni
501
, assegnato al convento di Santa Maria delle Grazie 
come vicario. Don Raffaele, più tardi presentato come «heretico marcio ... che non crede né in 
Christo né in la vergine Maria»
502
, era in contatto con Giovanni Buzio da Montalcino, un 
francescano conventuale giustiziato a Roma nel settembre del 1553
503
. Buzio si stabilì a 
Bologna negli anni trenta, ma a causa della sua predicazione fu allontanato dalla città nel '38, 
per poi tornarvi negli anni quaranta, dopo un soggiorno napoletano. Nuovamente incarcerato 
nella città felsinea, si stabilì in seguito a Ravenna. 
Secondo quanto avrebbe in seguito dichiarato lo stesso Calderini, le visite di Buzio a 
Campioni furono piuttosto frequenti nel periodo immediatamente precedente l'arresto del 
francescano, che diffuse nel convento di Fornò idee che venivano presentate come «bonissime 
et catholicissime». Il frate equiparò la potestà del papa a quella degli altri sacerdoti, negò la 
discesa agli inferi di Cristo, contestò il valore delle indulgenze per le anime del purgatorio
504
. 
Quando nel 1577 Calderini si presentò a Roma al Sant'Uffizio, per sgravarsi la coscienza dagli 
errori cui aveva aderito da «giovinetto», abiurò alcune di queste proposizioni
505
. 
Anni prima, di fronte all'Inquisizione veneziana, lo stesso canonico ravennate raccontò 
della cattura e del trasferimento a Roma di Buzio, figura che doveva indubbiamente aver 
esercitato su di lui un fascino potente e duraturo: 
Più oltre mi ricordo ancora che quando fu menato prigione a Roma il Montealcino, in presenza di tutti noi 
altri giovani, essendo nostro maestro dicea publicamente male della corte di Roma, del sommo pontefice, 
dicendo che egli era ingiusto et che non doveva la Chiesa procedere contra quelli ch'havevano contrarie opinioni 
                                               
500ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 187v, 189v, 191v. 
501Cfr. su di lui SAMARITANI, Religione cittadina, cit., pp. 97 ss. Nato a Cento il 1° novembre del 1526, Sebastiano di 
Pellegrino Campioni, vestì l'abito clericale e assunse la tonsura, non ancora quindicenne, prendendo il nome di 
Raffaele, il 9 settembre 1541, presso il monastero di S. Salvatore. 
502Processo Calderini, c. 89v. 
503Su Buzio cfr. J. TEDESCHI, Buzio, Giovanni, in DBI, 15, Roma 1972, pp. 632-634; M. AL KALAK, Buzio, Giovanni, 
in Dizionario storico dell‟Inquisizione, diretto da A. PROSPERI, con la collaborazione di V. LAVENIA e J. TEDESCHI, 
Edizioni della Normale, Pisa 2010, I, pp. 237-238, con bibliografia. 
504Abbiamo notizia di un'abiura di don Apollinare del 21 ottobre 1577 proprio per aver negato la potestà del papa, 
l'esistenza del purgatorio e per aver affermato la mancanza di prove scritturistiche della discesa di Cristo agli inferi. 
Cfr. SAMARITANI, Religione cittadina, cit., pp. 108-109. Sulle idee di Buzio abbiamo comunque informazioni 
piuttosto vaghe e lacunose. 
505Cfr. Processo Calderini, cc. 60v-63r. 
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in quella maniera, perché era ingiustitia, dicendo con una favola che tutti gli officii grandi e dignità di Roma 
erano et s'havevano a caso. Et la favola era tale, cioè che Roma era a guisa di un prato, nel mezzo del quale era 
un albero, sopra il quale erano regnum mundi, mitre, capelli, et sotto a quel arbore vi erano porci, asini, bufali, 
laonde venendo un puoco di vento et facendo crollar i rami di detto arboro, cascava giù un regnum mundi et dava 
su la testa a un asino, cascava un capello et dava su la testa a un bufalo.
506 
    
In quegli stessi anni pare che Buzio avesse confidato in una pur residuale speranza che il 
concilio di Trento, nella sessione inaugurata da Giulio III nel maggio del '51, potesse 
ricomporre la frattura con il mondo tedesco, contando sulle capacità di mediazione di teologi 
come Melantone
507
. Il conflitto tra le truppe imperiali e i principi tedeschi che avevano aderito 
alla Riforma portò tuttavia, nel giro di meno di un anno, alla chiusura di ogni prospettiva di 
accordo.  
La questione del concilio si riaffacciò in seguito nel processo pisano di Calderini. Secondo 
i confratelli, il canonico aveva giudicato duramente la politica di Pio IV, un papa sulla cui 
elezione pesava a suo avviso un'accusa di simonia, per gli accordi presi col duca di Toscana 
Cosimo I
508
, di cui Calderini tracciò nei Discorsi un breve ma efficace profilo
509
. Sulla 
convocazione del concilio gravava però soprattutto l'esclusione dei «Germani» e 
l'impreparazione della «ciurma di vescovi mitriati», «preti tutti ignoranti delle cose di 
theologia», che rispondevano supinamente agli ordini di Roma
510
.  
Tornando a Campioni, non sappiamo se le indagini condotte dall'Inquisizione bolognese 
nella seconda metà degli anni quaranta lo riguardarono. La sua partecipazione alle attività 
della conventicola eterodossa che aveva nel convento di San Salvatore un punto di riferimento 
è suffragata solo da testimonianze tarde
511
. Il suo nome non ricorre nella delazione di Manelfi, 
                                               
506Ivi, p. 103. Con questa rappresentazione della corte di Roma in perfetta consonanza con la migliore letteratura 
antipapale, il nome di Buzio ritornerà negli anni seguenti nelle domande rivolte dagli inquisitori ad altri membri 
della congregazione. Cfr. le già citate deposizioni rilasciate da don Agostino da Ferrara tra il 14 luglio 1575 e il 9 
ottobre 1575 e conservate in AAP, Sant'Uffizio, b. 1, cc. 80r-86v, 91r-95v (per Buzio cfr. c. 81v).  
507Cfr. ASV, Sant'Uffizio, b. 31, deposizione di Angelico Buonriccio: «Essendo il tempo del concilio di Trento sotto la 
felice recordatione di Giulio III, raggionava con i giovani de quali era maestro, et diceva “Hoggi si sono havute 
lettere qualmente è comparso Melantone al Concilio, il quale con tante bellisime ragioni ha provato la verità della 
sua dottrina, che non vi è stato huomo nel Concilio qual gli habbia saputo rispondere”».  
508Cfr. Processo Calderini, c. 80v. 
509Cfr. CALDERINI, Discorsi, p. 8: «Io per me mi ricordo di haver sentito porre su la lancia due attioni fatte da Cosimo 
de Medici granduca di Toscana, l'una delle quali fu riputata prudentissima e degna veramente di così gran principe, 
che fu quando egli sentì che lo Stato d'Urbino era in arme contro il duca Guidobaldo, che di subito ispedì le sue 
genti a confini per difesa dello Stato suo. [...] L'altra fu quando monsignor di Ghisa venne in Italia per aiutare il papa 
contra il re Filippo, et egli restò disarmato senza un minimo fante forastiero, per la qual cagione il signor Pietro 
Strozzi desiderava di lasciar l'impresa del Regno e rivolgere quelle arme in Toscana, benché in difesa del granduca; 
alcuni dicono ch'egli ciò fece per la secreta intelligenza ch'egli havea col cardinal Carafa, ma non essendo mio 
proposito né di difendere, né di biasimare le operationi di così saggio principe, bastarammi l'haver detto che non è 
ragionevole che un principe se ne stia disarmato, quando il vicino è armatissimo». 
510Cfr. Processo Calderini, cc. 80v-81r. 
511Cfr. SAMARITANI, Religione cittadina, cit., p. 98. 
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anche se il legame con Buzio, che invece figura nella lista di «lutherani» del prete 
marchigiano
512
, dovette essere abbastanza intenso negli anni immediatamente precedenti alla 
cattura del Montalcino. 
Nelle fonti inquisitoriali degli anni seguenti si affaccia anche il nome di un altro «maestro 
di eresia», il misterioso Cornelio da Carpi, prima zoccolante e poi canonico di San Salvatore 
dall'inizio degli anni trenta, legato a Campioni
513
. Il suo insegnamento e quello di don 
Raffaele erano improntati a un'esegesi delle epistole paoline che differenziasse un nucleo 
ristretto di discepoli, da un pubblico più vasto di «bovi», di persone cioè incapaci di cogliere 
il vero significato del messaggio evangelico. Nelle lezioni ai novizi di Fornò, Campioni 
avrebbe invece affiancato al commento a san Paolo delle prediche in cui arrivò a negare la 
resurrezione di Cristo. Avrebbe anche intrattenuto i suoi giovani discepoli, leggendo loro delle 




Nel '52 si consumò nel monastero un terribile episodio, che ebbe come protagonisti lo 
stesso Campioni e un suo giovane allievo, don Mauro da Brescia. Quest'ultimo, che al pari del 
maestro si dilettava di magia, aveva litigato con il superiore, «et per disperatione di quel 
giovane, et perché era minacciato dal Cento di farli far dispiacere se diceva cosa alchuna de 
quei suoi libri di negromantia, s'impicò da se stesso»
515
.  
Dopo il biennio veneziano e un anno a Bologna, Calderini fu assegnato al monastero di 
Santa Maria degli Angeli di Perugia, dove rimase dal '56 al '59, con una parentesi 
napoletana
516
. Anni dopo un canonico lucchese, Rodolfo Ghini, ricordò che anni prima, 
ritrovandosi novizio a Perugia, assistette a incantesimi praticati da Campioni e da altri 
confratelli, testimonianza che conferma la passione di don Raffaele per la negromanzia. 
Quest'ultimo aveva richiesto «a don Aurelio Cagnoli da Bologna che facesse un incantesimo 
in un calice consecrato per vedere se lui havea da essere generale»
517
. Rodolfo raccontò anche 
di essere stato convinto a recarsi a casa di una donna, Orsolina, che affermava di essere 
posseduta da uno spirito che le parlava di notte, attraverso uno specchio. Alcuni canonici 
erano anche andati alla ricerca di un tesoro nascosto seguendo le indicazioni della donna, ma 
altri religiosi, al pari di Rodolfo, erano rimasti scandalizzati da tali pratiche, decidendo così di 
                                               
512Cfr. C. GINZBURG, I costituti di don Pietro Manelfi, Sansoni-The Newberry Library, Firenze-Chicago 1970, p. 54. 
513Cfr. supra, cap. 1. 
514Tutte queste notizie dipendono ancora dal processo pisano di Calderini. Cfr. Processo Calderini, cc. 4v-5r, 78v-79r. 
515Samaritani, Religione cittadina, cit., p. 103. La notizia della morte di don Mauro trova conferma nel registro degli 
atti dei capitoli generali, dove la presenza di un Mauro da Brescia è segnalata a Fornò nel 1552 e accanto al nome 
compare l'indicazione “obiit”. Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, c. 189v. 
516ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 197r, 199r, 202r, 203r. 
517AAP, Sant'Uffizio, b. 2, c. 314r. 
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inviare un memoriale al Sant'Uffizio a Roma
518
.  
Ghini descrisse agli inquisitori il rito operato dal confratello Cassiodoro da Bologna, che 
aveva coinvolto un giovane: 
Havea messo una candela accesa fra le dita delle mani di detto putto, con la pianta della mano volta in su, et 
detta candela era accesa, et era piccola. Non mi ricordo se detta candela era rossa o bianca, né manco se era 
benedetta […] Et il detto putto havea dello sputo nella pianta della mano […] et don Cassiodoro teneva con 
mano il detto specchio al lume di quella candela […] et arrivato io mi disse che havea fatto l‟incantesimo, che 
bisognava acciò il detto spirito parlasse. 
519 
 
Lo spirito non sembrò tuttavia voler comunicare con Rodolfo, che si prese beffe del 
confratello. Quest‟ultimo tuttavia reagì minacciandolo pesantemente. Come affermò in 
seguito un altro canonico, Ortensio da Bologna, da quell‟episodio Cassiodoro aveva maturato 
un astio e un rancore profondi nei confronti del religioso lucchese. 
Calderini trascorse a Napoli la prima metà degli anni sessanta
520
. L'arcivescovo della città 
partenopea, Alfonso Carafa, nipote del defunto Paolo IV, era anche cardinale protettore 
dell'ordine: una nomina contestata, come sarebbe in seguito emerso da un cenno ai canonici 
scopettini nei costituti di Niccolò Franco
521
. Nel processo pisano risultò che Calderini aveva 
spesso menzionato ai suoi confratelli un'opera, da lui rinominata Impiorum clypeus
522
, titolo 
storpiato dietro il quale si celava uno scritto del domenicano napoletano Tommaso Elisio
523
, 
un testo che finì in seguito nell'Indice di Sisto V con la formula «quamdiu ex supra dictarum 
regularum ratione non corrigatur», dovuta secondo alcune ipotesi al linguaggio esplicito e 
mordace dell'autore
524
.   
                                               
518Cfr. ivi, cc. 315r-320v. 
519Cfr. ivi, cc. 317v-318r. 
520ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 210v, 212v, 214v. 
521R. DE MAIO, Alfonso Carafa Cardinale di Napoli (1540-1565), Biblioteca Apostolica Vaticana, Città del Vaticano 
1961, pp. 45-46. I canonici regolari a cui De Maio si riferisce non sono i lateranensi, bensì i renani. La nomina di 
Carafa a protettore dell'ordine (20 gennaio 1558) venne ricordata da Niccolò Franco in un interrogatorio del gennaio 
1570: «Quello che si scrive nella medesima carticella delli sfratati et de l'havere voluto dare a forza la protettione di 
santo Pietro in Vincula al cardinale di Napoli, si come il primo si ragionava per tutto, così quest'altro mi fu 
raccontato da essi medesimi frati di san Pietro desinando con essi loro una matina» (cfr. A. MERCATI, I costituti di 
Niccolò Franco (1568-1570) dinanzi l'Inquisizione di Roma, esistenti nell'Archivio Segreto Vaticano, Biblioteca 
Apostolica Vaticana, Città del Vaticano 1955, pp. 193-194). 
522Cfr. Processo Calderini, c. 76v. Calderini individuava nell'opera del domenicano Elisio uno degli esempi principali 
di una teologia scolastica da  rigettare: «Più volte io gli ho udito dire a detto don Appollinare che questi dottori 
cattolici et scolastici, gli heretici se ne burlano, et quello libro intitolato Piorum Clipeus lui non lo chiama per altro 
che Impiorum Clipeus, che lui è uno goffo et non sa quello che dica». 
523Su Elisio cfr. P. PORTONE, Elisio, Tommaso, in DBI, 42, Roma 1993, pp. 504-506. L'opera fi stampata a Venezia nel 
1563, al Segno della Salamandra, con il titolo di Piorum clypeus aduersus veterum recentiorumque hereticorum 
prauitatem fabrefactus. 
524Cfr. M. MIELE, La riforma dei conventi nel Cinquecento. Osservazioni e istanze di un teologo napoletano 
dell'epoca, «Memorie domenicane», n.s., 3 (1972), pp. 76-113. Il testo di Elisio figura figura in una lista di libri 
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Con un lessico colorito Elisio diede ad esempio conto degli scandali che il voto di castità 
alimentava in un mondo ecclesiastico indisciplinato e fuori controllo, uso a soddisfare i 
piaceri della carne con il colpevole concorso dei pontefici, sempre pronti a nascondere le 
intemperanze degli ordini religiosi maschili e femminili
525
. Il teologo domenicano citò e 
confutò nel suo trattato di controversistica gli scritti di Lutero e degli altri «eresiarchi», ma 
non risparmiò critiche a quei cattolici che lucravano indulgenze in favore della fabbrica di San 
Pietro, o che pagavano profumatamente per ottenere dispense dagli uffici di curia
526
.  
Agli anni napoletani rinvia anche un'accusa, formulata nel corso del processo pisano, sulla 
quale gli inquisitori non ottennero però informazioni più precise. Un canonico, Costanzo da 
Brescia, aveva rivelato in punto di morte a don Camillo Dolfi (uno dei principali accusatori di 
Calderini) che don Apollinare aveva preso parte, negli anni del soggiorno a Napoli, alle 
attività di una setta conosciuta con il nome di «fraticelli»
527




Dal 1565 Calderini fu per tre anni a Gualdo, poi a Fornò come vicario, e dal 1569 si stabilì 
a Venezia
529
. L'inizio del decennio successivo fu travagliato per i due conventi veneziani 
dell'ordine, con i processi che coinvolsero i canonici renani e i monasteri femminili di San 
Servolo e Sant'Iseppo. Calderini, come si è visto, figurò tra i principali accusatori dei 
superiori veneziani
530
. I processi del 1570 segnarono una cesura importante, anche se i 
religiosi implicati non subirono condanne pesanti.  
Nei due anni che seguirono, i conflitti all'interno della congregazione non accennarono a 
placarsi, per quanto sia difficile coglierne la precisa fisionomia sulla base delle fonti 
                                                                                                                                                            
proibiti di uno dei monasteri dell'ordine, quello di San Sebastiano di Mantova. Cfr. BAV, Vat. Lat. 11286, c. 535v.  
525Cfr. ELISIO, Piorum clypeys, cit., c. 168v: «Nam minus malum est uxorem habere, quam concubinam aut cynedos, 
propter quod tot oriuntur scandala apud laycos, qui ex hoc merito parvi faciunt totum clerum, dicentes clericos esse 
longe peiores nobis saecularibus. Nam si Ecclesia concedit vel tolerat postribula, ad evitandum maius malum in 
saecularibus, cur non debet tollerare matrimonium in clericis ad evitanda maiora peccata luxuriae ab eis? Nec papa 
potest dicere, se hoc nescire, cum sit per se notum, non solum in curia sed ubique, et si vellet id subtiliter 
investigare, inveniret mirabilia magna apud utrunque sexum clericorum». 
526Cfr. ivi, 167r: «Postea Martynus Lutherus satis conquaeritur de Papa, qui tot casus sibi reservat, et ponens tot 
impedimenta circa matrimonium contrahendum, et iam contractum detrimentia, prohibens contrahi usque ad talem 
gradum, et cum tot generibus personarum. Itaquod abstulit a nobis libertatem, eam valde restringens. Et quod peius 
est, omnia fiunt postea ex pecunia, cum qua omnem obtinebis dispensationem, et sine qua factum est nihil, unde 
clare videtur, quod ista reservatio non fiat nisi ad pecuniam extorquendam, de qua orti sunt multi errores. Dicimus 
ad haec, quod tales reservationes factae sunt a Deo in lege veteri, ut patet in Levitico et factum est ad bonum finem, 
quod autem aliquando fiant ob pecuniam, sit ob terrorem, quia populus satis timet solutionem pecuniae, et maxime 
cum talem authoritatem vendunt commissariis fabricae Sancti Petri, et illi talem authoritatem dispensandi 
stravendunt, et sic ex tali authoritate merces fiunt.».  
527Processo Calderini, c. 61r. 
528Cfr. G. ROMEO, Amori proibiti. I concubini tra Chiesa e Inquisizione, Laterza, Roma-Bari 2008, pp. 92-94.  
529Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 216v, 219r, 220v, 222r, 223v, 226r. 
530Cfr. supra, cap. 3. 
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disponibili. Calderini trascorse la prima metà degli anni settanta tra Venezia e Ravenna
531
, ma 
si presentò a Bologna nel luglio del '71, in occasione del capitolo del convento di San 
Salvatore. Il canonico dovette creare notevole scompiglio nel monastero cittadino, se fu 
chiamato a comparire dinanzi al notaio dell'Inquisizione, Marco Antonio Balzani
532
. Il suo 
maestro Campioni, che trascorse a Bologna buona parte degli anni sessanta, era in quel 
momento a Roma, forse non ignaro dell'iniziativa di Calderini. Qualche mese prima 
l'inquisitore di Bologna aveva trasmesso a Roma una copia dei processi dei canonici Giovanni 
Grisostomo Pipini e di Teseo Aldrovandi, e lo scambio di informazioni tra la congregazione 
del Sant'Uffizio e il tribunale locale proseguì anche nei mesi seguenti
533
. 
I canonici, al seguito dello stesso Giovanni Grisostomo, che in quel momento ricopriva la 
carica di priore di San Salvatore, accusarono Apollinare di non essersi voluto sottoporre a 
delle penitenze che gli erano state inflitte da un visitatore dell'ordine. Aggiunsero che il 
canonico progettava «di andare alli piedi di Nostro Signore per cosa pertinente all'Inquisitione 
et santa fede», per mettere in cattiva luce il generale e altri confratelli. Pipini era 
evidentemente preoccupato che la rinnovata attenzione di Roma nei confronti del suo passato 
ereticale potesse ricevere nuovo incremento dalle testimonianze di Calderini. È però difficile 
spiegare il motivo per cui i confratelli di Apollinare, oltre a minacciare di denunciarlo come 
calunniatore, gli proposero di presentarsi al tribunale vescovile o all'inquisitore di Bologna, 
per tutelare la reputazione della congregazione, affinché questa continuasse a vivere «sempre 
senza sospetto et senza punto de machia d'heresia»
534
.  
Il tentativo di trovare una soluzione locale al caso fu forse motivato dal fatto che, poco 
prima, papa Ghislieri era intervenuto d'autorità, per rimuovere il precedente generale e alcuni 
superiori dell‟ordine, che si erano opposti all'innalzamento della durata delle cariche della 
congregazione, passata da uno a tre anni
535
. Gli aspetti di governo interno giocarono senza 
dubbio un ruolo notevole, in una fase in cui la litigiosità dei religiosi renani raggiunse un 
livello tale, che in una lettera di un paio d'anni più tardi il commissario del Sant'Uffizio 
Balducci osservò che «i padri di San Salvatore avriano più bisogno di chi li pacificasse, che di 
chi li castigasse in materia d'eresia»
536
. 
Non sappiamo come Calderini decise di comportarsi. Quel che è certo è che dal dicembre 
di quell'anno Campioni, nominato visitatore dell'ordine da Pio V, si trovò per i successivi tre 
                                               
531Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 226r, 229r, 231r, 232v. 
532Cfr. ASB, sez. notarile, not. Marco Antonio Balzanni, segn. 6-3-4, filza 6, fasc. 19. 
533BAB, ms. B 1860, lettera del 21 aprile 1571. 
534Cfr. ASB, sez. notarile, not. Marco Antonio Balzani, segn. 6-3-4, filza 6, fasc. 19. 
535Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, c. 228v; TROMBELLI, Memorie istoriche, p. 305. 
536Citata in SAMARITANI, Religione cittadina, cit., p. 98. 
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anni in una posizione di forza all'interno della congregazione. Lo dimostra una lettera inviata 
al suo discepolo da Napoli, nel gennaio del 1572. «Spero haver Iddio per mia guida, sì come 
ho Nostro Signore per fautore et promotore»: queste le parole con cui don Raffaele comunicò 
la sua promozione a Calderini, che fu sollecitato a «giovare» alla sua congregazione, «con 
reprimere li soliti arroganti et temerari» che creavano problemi, rifiutandosi di sottomettersi ai 
provvedimenti di papa Ghislieri.  
Qualcosa dovette però guastarsi nei rapporti tra i due. Il canonico ravennate si presentò al 
Sant'Uffizio veneziano nel luglio di quell'anno, per deporre contro Campioni. L'iniziativa 
della spontanea comparizione è, però, da attribuire al confratello Buonriccio, già processato 
due anni prima, e ora trasformatosi in delatore, quasi a voler certificare il suo completo 
ravvedimento. Furono i due scopettini a informare gli inquisitori dei precedenti trascorsi 
ereticali di don Raffaele, con le compromettenti notizie su Buzio e Vermigli. L'iniziativa non 
dovette avere serie conseguenze. Lo stesso fascicolo processuale di Campioni conserva solo 
le deposizioni dei due canonici, né sappiamo se esse furono trasmesse a Roma. 
Le notizie di cui Buonriccio disponeva derivavano da un don Policarpo da Bologna
537
, che 
aveva informato il canonico veneziano del torbido passato di Raffaele. Calderini confermò 
queste voci, sebbene fosse stato soprattutto Buonriccio a insistere sulla gravità della 
situazione, dal momento che, aveva osservato, Campioni «è al presente nostro visitatore»
538
. 
Il canonico veneziano aveva ottenuto pochi giorni prima la sua completa riabilitazione dopo il 
processo di due anni prima, come attestato da una lettera di Rebiba
539
, ma non sono del tutto 
chiare le motivazioni che lo spinsero ad attaccare Campioni.  
Anche nel caso di Policarpo, le voci che aveva messo in circolazione furono probabilmente 
vagliate alla luce dei sospetti gravanti su di lui. Lo troviamo menzionato in una lettera 
all'inquisitore di Bologna, inviata dal domenicano Giacomo da Lugo nell'ottobre del '71. 
Quest'ultimo ricevette da Rebiba una «una scrittura d'interrogatorii», con l'ordine di recarsi a 
Ravenna, nel monastero a cui era assegnato Policarpo. Giunto a Ravenna, risultò che il 
canonico, pur essendo stato assegnato al convento come vicario, era ancora nel monastero di 
Santa Maria degli Angeli a Siena. Per tale ragione, suggerì fra Giacomo, l'inquisitore di 
Bologna avrebbe dovuto convincere Policarpo a «farlo venir qua in convento con dirli ch'io 
ho bisogno di dirli due parole, et confortarlo a venire allegramente, che non voglio trattenerlo 
                                               
537Su di lui abbiamo poche informazioni. Cfr. SAMARITANI, Religione cittadina, cit., p. 101. 
538Cfr. ASV, Sant'Uffizio, b. 31, fasc. Don Raffaele da Cento. 
539È conservata in Processo Buonriccio. 
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se non quanto havrò preso un puoco d'informatione da lui»
540
. 
Nel carteggio bolognese non compare il nome di Calderini, ma vale la pena citare ancora 
una lettera di Balducci dell'ottobre del 1572, che ordinò all'inquisitore di interrogare 
separatamente un don Anastasio da Bologna, visitatore dell'ordine, e un don Ambrogio da 
Bologna, «se conoscano alcuno dei canonici della loro congregatione che in alcun modo sia 
fautor d'heretici», o «se sanno ch'alcuno habbia havuto lettere appresso di sé … sospette 
d'heresia, et l'habbi abbruggiate o tenute ascoste senza darne notitia al Santo Offitio»
541
. Il 
principale indiziato era quel Giovanni Maria da Bologna, che da generale dell'ordine aveva 
distrutto alcuni processi, come era emerso dal caso di Buonriccio
542
, e fino alla primavera 
dell'anno seguente altre lettere insistettero sullo stesso Giovanni Maria
543
. Pare, ma 
l'informazione è da verificare, che lo stesso Buonriccio si fosse trovato a pronunciare 




La stretta del Sant'Uffizio sui canonici regolari investì peraltro anche i lateranensi. Alla 
metà degli anni settanta fu ordinato all'inquisitore di Bologna di  
ritrovare nell'archivio di quel Santo Officio tutto quello che vi è contra qualsivoglia delle due Congregationi, 
cioè di quella de' canonici regulari latheranensi, et di canonici pur regolari di San Salvatore, alias scopettini, e 
mandi qua copia authentica quanto prima di ogni cosa, sì circa li dogmi et atti hereticali, come negromantia et 
altri sortilegii, incanti e divinationi spettanti al Santo Offitio. E perché potrebbono esser processi assai e di molti 
fogli, si dice che sarà bene mandarne qua parte per posta.
545
 
Scorrendo il carteggio inquisitoriale, s‟incontra anche il nome di Raffaele Campioni, anche 
se le indagini degli anni a venire furono concentrate piuttosto sul fratello, Bartolomeo, che 
gestiva una spezieria a Bologna e fu in seguito processato per eresia
546
. 
Nel 1575 Calderini fu invece trasferito in Toscana, prima a Siena, dove rimase per due 
anni, poi a Firenze, Lucca, a Nicosia, nella valle di Calci, vicino a Pisa, e nuovamente a 
Lucca
547
. In questi anni il convento di Sant'Agostino di Nicosia, nella valle di Calci, che più 
tardi sarebbe stato teatro del conflitto tra Apollinare e i suoi confratelli, fu sottoposto alle 
                                               
540BAB, ms. B 1860, lettera del 2 ottobre 1571. 
541Ivi, lettera del 4 ottobre 1572. 
542Cfr. supra, cap. 3. 
543BAB, ms. B 1860, lettere del 4 aprile, del 29 aprile e del 10 giugno 1573. 
544Cfr. SAMARITANI, Religione cittadina, cit., p. 99. 
545BAB, ms. B 1860, lettera del 10 marzo 1575. 
546Cfr. ivi, lettere del 22 ottobre e del 28 dicembre 1575; su Bartolomeo Campioni cfr. SAMARITANI, Religione 
cittadina, cit., p. 108, 122. 
547ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 235R, 238v, 240r, 243v, 245v, 249r, 252v, 254v, 256v. 
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attenzioni del Sant'Uffizio pisano in due occasioni. 
La prima vide come protagonista il canonico mantovano Federico Broli
548
, divenuto priore 
del monastero nella primavera del 1574, e chiamato a rendere conto di un episodio avvenuto 
nel corso di un suo precedente priorato
549
. Più di dieci anni prima, durante il carnevale, era 
stato compiuto l'atto sacrilego di sottrarre l'olio santo conservato nel tabernacolo della chiesa. 
In un primo momento non si diede peso alla vicenda, e Broli si giustificò dicendo di averne 
«dato querela al capitolo» e di aver scritto al cardinale protettore, Flavio Orsini
550
. La storia 
era stata riesumata da un don Giovanni Battista da Bologna, che era stato di recente 
«collocato in Nicosia [come] padre penitentiato». Questi «si lasciò un giorno uscire di bocca 
che voleva scrivere al Santo Officio il caso sopranominato, del quale non s'era fatta giustitia». 
Il piccolo episodio finì per mobilitare nuovamente il cardinale protettore, questa volta su 
pressione però di Raffaele Campioni
551
. Si tratta in questo caso di una diretta conferma del 
ruolo di Campioni nel promuovere una serie di delazioni a danno di alcuni confratelli, e 
sarebbe utile poter approfondire in tal senso il suo soggiorno romano, nonché i possibili 
contatti con il Sant'Uffizio. 
Qualche settimana dopo l'interrogatorio di Broli, il cui racconto non dovette convincere gli 
inquisitori, fu la volta del vicario del monastero di Nicosia, don Costantino da Vicopisano, che 
raccontò come anni prima, durante il carnevale, due canonici bolognesi, don Giorgio e don 
Cesareo, avessero organizzato una commedia, che aveva attirato gli abitanti di Calci e 
Montemagno. Con la complicità del campanaro, la folla aveva avuto accesso alla chiesa, 
profanandone il tabernacolo. Costantino, che in quei giorni si era recato a trovare la famiglia, 
aveva saputo della cosa solo più tardi
552
. 
Più rilevanti ai fini del presente discorso sono le deposizioni rilasciate dal nuovo priore di 
Nicosia, don Agostino da Ferrara, qualche mese più tardi
553
. Se la vicenda del tabernacolo si 
chiuse senza serie conseguenze, questa volta la questione ruotò intorno ai punti emersi dalle 
deposizioni veneziane di Buonriccio e Calderini. Agostino fu interrogato su Cornelio da 
Carpi, su Buzio e Vermigli, sul suicidio di don Mauro da Brescia (notizia che il canonico 
confermò). Gli fu chiesto se fosse a conoscenza del fatto che alcuni suoi confratelli avessero 
in passato letto libri proibiti, di eretici come Giulio da Milano, Erasmo o Agrippa di 
                                               
548Su cui cfr. supra, cap. 3. 
549Le carte che documentano la vicenda sono conservate in AAP, Sant'Uffizio, b. 1, cc. 40r-51v, 87r, 96rv. Sul tribunale 
inquisitoriale di Pisa cfr. J. BAHRABADI, L'archivio del Tribunale del Sant'Uffizio di Pisa, «Bollettino storico 
pisano», 77 (2008), pp. 133-162. 
550Cfr. ivi, c. 44r. 
551Cfr. ibidem. 
552Cfr. ivi, cc. 46r-47v. 




Agostino disse di aver sentito parlare di Buzio da un dottore in legge ferrarese, che aveva 
frequentato il francescano quando questi risiedeva a Ravenna. La formazione di don Agostino, 
entrato nell‟ordine nel 1551, lo stesso anno di Calderini, si svolse però a Candiana, sotto la 
guida di don Giuseppe Bergomi dalla Mirandola, il maestro di Buonriccio
554. L‟unico episodio 
rilevante menzionato da Agostino fu il caso del suo confratello Pietro Antonio da Mantova, 
che per aver danneggiato alcune immagini sacre conservate nel convento fu segnalato, dal 
vicario del monastero, al «vescovo Grechetto» (Dionigi Zannettini), che gli inflisse alcune 
penitenze. Agostino, che al tempo era un novizio di appena undici anni, disse di non ricordare 
altri eventi di qualche importanza
555
. 
I due episodi ora ricordati forniscono le premesse per inquadrare il processo di Calderini, 
che scattò nell'estate del 1581. Il 14 agosto comparve dinanzi all‟inquisitore di Pisa il priore 
del convento di Nicosia
556
, il bolognese Agostino Azzani
557
, riferendo che due suoi confratelli, 
il bolognese Camillo Dolfi e Fulgenzio da Forlì
558
, «hanno il detto don Appollinare per 
heretico et quando sarà il tempo lo provaranno»
559
.  
Il primo canonico a essere interrogato fu Dolfi, «homo litterato et pubblico predicatore», 
che aveva conosciuto Calderini cinque anni prima, a Lucca. In questo periodo aveva visto il 
confratello «declinare all‟heresia»560. I contatti tra i due erano stati intensi, soprattutto 
nell‟ultimo anno trascorso insieme a Nicosia. Dolfi lanciò una prima accusa di notevole 
gravità, insinuando che il correligionario avesse dubitato della divinità di Cristo. La 
testimonianza del bolognese non è chiarissima, ma merita di essere citata per esteso: 
Io mi sono ritrovato sempre che lui [scil. Calderini] ha magnificate et aggrandite le opinioni delli heretici, et 
in particolare essendo al fuocho, disse queste parole: “Noi non habbiamo altro che uno luogo solo della Scrittura 
dove che noi possiamo provare Christo essere figlio di Dio”, et mi raccontò il luogo, ma hora io non me ne 
ricordo, “ma gli heretici hanno luoghi et argomenti validissimi et potentissimi”, et mi raccontava detti argomenti, 
et ad ogni argomento delli heretici che narrava, mi diceva “Notate” […] L‟occasione di questo ragionamento fu 
che disse havere parlato in Venetia, al nostro capitolo generale di Santo Antonio, con uno hebreo levantino, il 
                                               
554Cfr. ivi, cc. 81r, 82v. 
555Cfr. ivi, c. 82r. 
556Il convento di Nicosia, nella valle di Calci, fu concesso ai canonici renani da Giulio II nel 1504. Cfr. G. PENNOTTO, 
Generalis totius sacri Ordinis Clericorum Canonic.rum historia tripartita, 3 voll., Romae, ex Typographia Camerae 
Apostolicae, 1624, II, p. 293. 
557Su di lui cfr. supra, cap. 1. 
558Un Fulgenzio da Forlì è menzionato nelle deposizioni veneziane di Calderini, che indicò in lui il canonico che aveva 
procurato a Campioni le prediche di Giulio da Milano, anche se non ci sono elementi per stabilire se si trattasse 
dello stesso religioso. Cfr. SAMARITANI, Religione cittadina, cit., p. 102. 
559Processo Calderini, c. 53v. 
560Processo Calderini, c. 54r. 
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quale interrogò don Floriano Limiti da Bologna, predicatore famosissimo, [su] come poteva provare Christo 
essere figlio di Dio.
561
 
Poche sono le notizie su Floriano Limiti: partecipò con qualche componimento poetico a 
una raccolta di rime in onore di Lucrezia Gonzaga, curata dal confratello Cornelio Cattaneo e 
stampata a Bologna nel 1565
562
, ma al di là di questo piccolo episodio letterario non restano 
tracce significative di una sua attività come predicatore. La disputa con l‟ebreo levantino non 
è di per sé inverosimile, se si tiene conto del fatto che in quegli anni la congregazione accolse 
un ebreo converso, don Paolo, coinvolto negli «sposalizi» con le monache, e il veneziano 
Gregorio Giordano frequentò e allacciò solidi legami con la comunità ebraica veneziana
563
. 
Dolfi aggiunse che Calderini «ha detto a me più volte che don Raffaello da Cento è stato 
suo maestro et gli ha insegnato […] tutte quelle cose heretiche che lui sa»564. Nel 1581 
Campioni ricoprì la carica di generale della congregazione, e le dinamiche del processo al suo 
discepolo lasciano ipotizzare che l‟attacco sferrato ai danni di don Apollinare avesse in lui un 
altro possibile bersaglio. La posizione di Calderini era poi aggravata dalla sua precedente 
abiura romana del 1577: nel caso si fosse riusciti a dimostrare la sua fedeltà alle opinioni 
«heretiche» trasmessegli dal suo maestro e già rinnegate, avrebbe rischiato di essere 
condannato come relapso, e lo stesso generale dell‟ordine si sarebbe trovato in una posizione 
difficile. 
Dolfi e i suoi confratelli, interrogati nei giorni seguenti, precisarono difatti che era stato 
don Raffaele, che non credeva «né in Christo né in la vergine Maria», a indurre Calderini a 
mettere in dubbio l‟esistenza del purgatorio, la potestà papale, e «tutte quelle cose heretiche 
che lui sa». Fu riproposto all‟inquisitore l‟intero arsenale di accuse già circolanti sul conto di 
Campioni, messe in circolazione da Buonriccio e dallo stesso Apollinare un decennio prima. 
Anche in questo processo pisano tornarono i riferimenti a Vermigli e all‟insegnamento di don 
Raffaele nel convento di Fornò, ma non fu menzionato il nome di Buzio né quello di Cornelio 
da Carpi, che abbiamo già incontrato nelle deposizioni di qualche anno prima
565
. 
Calderini era, a detta dei confratelli, un religioso dai pessimi costumi. Era solito 
confessarsi di malavoglia, convinto che la confessione auricolare non fosse de iure divino, in 
                                               
561Processo Calderini, c. 54rv. 
562Cfr. Rime di diversi nobilissimi et eccellentissimi auttori, in lode dell'illustrissima signora donna Lucrezia Gonzaga 
marchesana, In Bologna, per Giovanni Rossi, 1565, pp. 55-60. Il Cattaneo pubblicò la raccolta sotto lo pseudonimo 
di «Il Dormi»; cfr. I. AFFÒ, Memorie di tre celebri principesse della famiglia Gonzaga, Parma, dalla stamperia 
Carmignani, 1787, p. 73. 
563Cfr. supra, cap. 3. 
564Processo Calderini, c. 57r. 
565Ivi, c. 79r. 
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quanto «non è in uso se non dal Concilio lateranense in qua in virtù del canone Omnis 
utriusque sexus e […] i greci non l‟hanno mai accettata»566. Un canonico aveva cercato di 
obiettare a queste argomentazioni ricordando il Concilio di Firenze, e il tentativo sotto 
Eugenio IV di ricomporre la frattura tra cristiani d‟Occidente e d‟Oriente. Calderini rispose 
dando dell‟evento una lettura tutta politica: era stata la pressione dell‟impero turco a 
costringere l‟imperatore bizantino a inviare una delegazione di teologi in Italia, composta di 
«alcuni preti disgraziati et ignoranti», che accettarono supinamente le proposte teologiche dei 
cattolici. Un‟immagine distorta e estremizzante, che rende però l‟idea di una interpretazione 
delle controversie ecclesiastiche capace di individuarne il retroterra politico.  
Sempre secondo le testimonianze dei confratelli, il canonico ravennate mostrò in più 
occasioni un aperto disprezzo nei confronti della messa, facendosi beffa di chi seguiva la 
cerimonia con sincera devozione. Più volte, nel corso delle funzioni religiose, fu visto ridere o 
fare gesti strani. Quando era lui stesso a officiare, i confratelli erano convinti che non 
consacrasse l‟ostia567. Secondo Calderini, le parole «Hoc est corpus meus, et hic est sanguis 
meus», non andavano prese alla lettera: si trattava di un passo evangelico da interpretare in 
senso figurato, poiché Cristo aveva voluto parlare attraverso una «similitudine»
568
. Tra le 
opere requisite al canonico, fu rinvenuto «uno libretto dove si tratta del sacramento del 
Eucharistia», che tuttavia non fu esaminato nel corso del processo
569
, ma la stessa spiegazione 
per via di «similitudini» pare fosse stata utilizzata da Apollinare per negare che Gesù avesse 
conferito a Pietro un‟autorità superiore a quella degli altri apostoli. 
Negazione della potestà pontificia, dubbi sull‟eucarestia e sulla confessione sacramentale, 
critiche al purgatorio e al sistema delle indulgenze rappresentano però solo un aspetto 
dell‟eterodossia di Calderini. Nel corso delle loro testimonianze, i suoi confratelli insistettero 
anche su altri punti, che non rientravano in un dissenso teologico variamente riconducibile 
alla Riforma. Secondo quanto fu riferito dallo stesso Dolfi, il religioso ravennate aveva ad 
esempio messo in dubbio i miracoli di Mosè: 
Et più raggionando delli miracoli di Mosè, [mi disse] detto don Apollinare [di aver] letto in uno libro 
chiamato Cornelio Tacito, quale dice che Mosè fu uno gran giottone, ma però in una persona astuta, et che al 
tempo che fu il miracolo dell'acqua scaturita della pietra, quello non fu altrimenti miracolo. Ma essendo che il 
popolo mormorava et pativa di sete, Mosè cercando di contentar detto popolo, vede dui asini salvatichi, quelli 
che la scrittura chiama onagri, che se restavano insieme, e disse: “Bisogna che questi animali habbiano bevuto 
                                               
566Ivi, c. 79v. 
567Processo Calderini, c. 60v. 
568Ivi, c. 162r. 
569Ivi, c. 192r. 
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perché questi animali patiscono assai di sete et non sostentano se non hanno bene bevuto, però bisogna che qui 
poco di sotto ci sia l'acqua”, et così andò et percosse con la verga, et ne venne l'acqua.
570
 
Nelle Vite dei Cesari di Svetonio, ricevute in prestito dal pievano di Calci, Calderini aveva 
anche trovato notizia di miracoli compiuti dalle vergini vestali, che potevano essere 
confrontati con quelli attribuì a Mosè
571
. Le discussioni su tale materia coinvolsero anche un 
pisano, Ascanio Cini, al quale Apollinare consigliò di leggere gli «historiographi», antichi e 
moderni.  
Quella per la storia si rivelò una vera e propria passione per il canonico scopettino: un 
interesse maturato da letture, poi riprese per la stesura dei Discorsi. Tra i libri che gli furono 
requisiti, troviamo la Storia d‟Italia di Guicciardini, ampiamente utilizzata anche nell‟opera 
sulla ragion di Stato
572
. La storiografia divenne anche il terreno su cui misurare la decadenza 
della Chiesa, un‟istituzione sempre più corrotta, dominata da pontefici incapaci di 
amministrare rettamente la giustizia e ormai succubi dell‟Inquisizione. 
Aspre erano state le accuse da lui mosse contro frati domenicani ignoranti, che volevano 
proibire il libero accesso ai libri in nome di un‟attività censoria che non trovava alcuna 
giustificazione. Se, infatti, la religione cristiana (cattolica) era vera, non sarebbero stati 




Quando, nel corso del suo interrogatorio, Calderini si difese da queste accuse, ricordò che 
in passato, per mostrare la sua piena adesione alle direttive della censura, aveva 
spontaneamente consegnato al predecessore dell‟attuale inquisitore un volume delle «favole» 
di Boccaccio
574
. La lettura del Decameron, probabilmente in una versione non espurgata, 
consente di riallacciarsi a un‟altra notizia, emersa sempre nel corso delle testimonianze del 
processo. Il canonico ravennate avrebbe, infatti, affermato che Cristo: 
ha fatto come fece un certo ricco, il quale havea figli et delle facultà assai, et detti figli desiderando la morte 
del padre per godere le facultà, il padre fece uno testamento talmente intricato, che tra loro non fecero altro che 
litigare. Così ha fatto Christo, [che] haveva una heredità grande, tutti conspiravano nella sua morte, e lasciò 
questo suo testamento nuovo talmente intrigato, che chi lo intende ad uno modo, et chi lo intende ad un altro.
575
 
                                               
570Ivi, c. 56r. 
571Ivi, c. 56v. 
572Ivi, c. 192r. 
573Ivi, c. 82r. 
574Ivi, c. 123r. 
575Ivi, c. 74v. 
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La parabola dell‟eredità intricata lasciata dal padre ai figli litigiosi e avidi richiama da 
vicino il racconto sui tre anelli tramandato proprio da Boccaccio, nella terza novella della 
prima giornata
576
. Un testo che Calderini ebbe a disposizione, prima di consegnarlo, come si è 
visto, alle autorità del Sant‟Uffizio. La parabola degli anelli circolò nel XVI secolo 
stimolando un confronto tra le tre religioni del Libro: dal celebre mugnaio Menocchio, alla 




Lo sviluppo che Calderini diede al racconto fu, almeno secondo quanto risulta dalle 
deposizioni del processo, leggermente differente: il discorso era riportato a una riflessione 
tutta interna al cristianesimo, alla difficoltà di stabilire una chiave di interpretazione corretta 
del messaggio trasmesso dal Nuovo Testamento. Non sembrava più possibile discernere 
l‟autentico contenuto di questo messaggio. La stessa convinzione, su cui ci si è già soffermati, 
che le parole di Cristo andassero lette in chiave allegorica e figurata, è forse da ricondurre al 
rifiuto di individuare nelle Scritture una legittimazione delle istituzioni ecclesiastiche, in 
particolare per quanto riguarda il nodo centrale della potestà pontificia. 
Per tornare alla prospettiva di un confronto con le altre religioni, si può affermare che essa 
non fu del tutto estranea all‟orizzonte mentale di Calderini: gli inquisitori, colpiti dal racconto 
della citata predica di Limiti, e dal suo confronto con l‟ebreo levantino, chiesero ai suoi 
confratelli se Apollinare si fosse spinto a proporre una «comparationem inter nostram 
christianam religionem et Iudeos»
578
. 
Furono gli stessi canonici di Nicosia a sottolineare che Calderini aveva esaltato i 
«costumi» dei turchi e degli eretici. Colpito dalla rapidità con cui la religione musulmana 
aveva guadagnato un largo seguito in pochissimo tempo, il canonico ravennate era stato 
portato ad associare questa rapida e vittoriosa espansione ai successi militari ottenuti dai 
riformati. L‟esaltazione delle virtù belliche degli seguaci di queste «false» religioni aveva 
sconcertato i suoi confratelli, che tentarono in un primo tempo, ma senza grande successo, di 
controbattere alle sue argomentazioni
579
.  
L‟ammirazione nei confronti dei protestanti non rispondeva solo a ragioni di ordine 
militare. Calderini consigliò ad alcuni confratelli di trasferirsi nelle terre degli ugonotti e a 
                                               
576 Su cui cfr. A. La Monica, Le verità nascoste tra parrêsia e “saviezza”. Origini e varianti della parabola dei tre 
anelli, in corso di pubblicazione nel VI numero dei «Quaderni di Studi Indo-Mediterranei». Ringrazio l‟amico 
Alessandro La Monica per avermi consentito di leggere il suo prezioso contributo prima della pubblicazione. 
577Ivi, c. 123r. Cfr. C. GINZBURG, Il formaggio e i vermi, Einaudi, Torino 1976, p. 60; J. J. MARTIN, Venice‟s Hidden 
Enemies. Italian heretics in a Renaissance city, University of California Press, Berkeley 1993, p. 28. 
578Cfr. Processo Calderini, c. 78r.  
579Cfr. Processo Calderini, cc. 68r, 77r. 
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Ginevra, dove si godeva di una «libertà della carne» che avrebbe affrancato i religiosi dai voti 
che erano stati costretti a pronunciare. Il canonico ravennate indicò nella fuga dall‟Italia una 
via percorribile soprattutto per i suoi confratelli appartenenti a famiglie nobili. Essi sarebbero 
stati ben accetti nei paesi dei protestanti, si sarebbero potuti sposare e avrebbero ottenuto una 
posizione sociale degna dei loro casati
580
.  
Gli argomenti di Calderini si trovano ben riassunti nelle parole di Azzani, priore del 
convento di Nicosia: «Quando si ragionava di diverse opinioni et sette, esaltava sempre più la 
parte de' turchi o de' lutherani et d'altri simili, che la christiana religione», soprattutto perché i 
protestanti e i seguaci di Maometto avevano fatto in poco tempo un «exercito grosso»
581
.  
La decadenza del cattolicesimo e l‟esaltazione delle terre passate alla Riforma era già 
emersa, secondo quanto testimoniò il canonico Michele da Siena, nel corso di un processo 
interno alla congregazione, avviato dal priore del monastero di Calci, ma poi interrotto con 
l‟inizio del processo inquisitoriale pisano. Don Michele, che ebbe modo di trascrivere parte 
del fascicolo, fu colpito dalle opinioni di Apollinare su questa materia, e in particolare dal suo 
elogio «delli costumi, della libertà della carne, dottrina e argumenti degli heretici»
582
.  
Lo stesso canonico senese disse che Calderini ormai diffidava della giustizia ecclesiastica, 
per il trattamento che gli era stato riservato. Il religioso ravennate aveva maturato 
un‟avversione profonda verso i domenicani e disse che avrebbe voluto far rivedere l‟abiura 




Fulgenzio da Forlì precisò che lo stesso Calderini aveva avuto in passato dei forti dissapori 
con il commissario generale dell‟Inquisizione, Antonio Balducci, e si era anche lamentato 
dell‟intervento del cardinale Orsini, protettore della congregazione, che lo avrebbe 
ulteriormente danneggiato
584
. I domenicani erano presentati come «canaglie», ignoranti e 
fautori di una teologia contro la quale Calderini aveva avuto più volte occasione di esprimersi: 
«Queste dottrine scolastiche mi ammorbano, et non le posso sentire», aveva confidato a un 
confratello
585
, dopo aver assistito a una predica a Lucca. 
L‟unico frate di San Domenico per cui Calderini parve nutrire una qualche ammirazione fu 
Savonarola, esaltato come fiero e strenuo oppositore nei confronti di un papato corrotto e 
mondanizzato. Il religioso ferrarese era stato tra i più coraggiosi a mettere in discussione la 
                                               
580Cfr. ivi, c. 57v. 
581Cfr. ivi, c. 64rv. 
582Cfr. ivi, c. 67v. 
583Cfr. ivi, cc. 56v-57r, 71rv. 
584Cfr. ivi, cc. 72v-73r. 
585Cfr. ivi, c. 78r. 
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potestà pontificia, e per questo era stato ingiustamente punito
586
. Non è del tutto chiaro se 
Apollinare, negli anni trascorsi a Firenze, avesse potuto intercettare qualche traccia di 
savonarolismo. L‟unica ipotesi che si può formulare è legata al contatto instaurato dal 




La conoscenza tra i due risaliva alla fine degli anni settanta. Calderini, che nei monasteri 
dell‟ordine aveva ricoperto l‟insegnamento di logica e matematica588, sperava di ottenere, per 
tramite del suo patrono Capponi, una cattedra all‟università di Pisa. Secondo don Fulgenzio, 
Capponi avrebbe dovuto intercedere presso il segretario del granduca Francesco, al fine di 
ottenere un‟adeguata sistemazione per Apollinare, con la concessione di una cattedra 
all‟università di Pisa589.  
Quello con il mecenate fiorentino non fu l‟unico contatto altolocato che il canonico riuscì 
ad allacciare negli anni toscani: strinse amicizia con un ambasciatore lucchese, e una volta 
trasferitosi a Nicosia ricevette frequenti visite dal vicario dell‟arcivescovo di Pisa, Cesare 
Nuzzi da Fossombrone
590
. Un complesso di relazioni destinato a suscitare invidie e rancori nei 
confratelli del convento: un canonico notò maliziosamente che Calderini era solito parlare 
«con papi, con principi, con duchi e con simili personaggi»
591
, mettendo in luce un tratto 
indubbiamente interessante della personalità del religioso ravennate. Il giudizio si ricollegava 
certamente alla fama che Apollinare si era guadagnato, con i suoi continui spostamenti e i suoi 
perenni intrighi.  
Altri canonici assunsero tuttavia un atteggiamento più equilibrato nelle loro deposizioni, 
ridimensionando le violente accuse formulate da Azzani, Dolfi e don Fulgenzio. Quest‟ultimo 
fu indicato dal bolognese Fortunato Lenzi come il principale nemico di Calderini: tra i due 
c‟era stato nelle settimane passate un aspro diverbio, sfociato in un‟aggressione notturna592. 
Don Fortunato era stato tra l‟altro confessore dello stesso Apollinare, salvo per un breve 
periodo, quando il precedente inquisitore di Pisa lo aveva confinato nel monastero, «in 
penitentia», forse a causa dei libri proibiti in suo possesso
593
. Il religioso bolognese precisò 
che la fama che Calderini fosse un eretico si era diffusa solo dopo il suo duro scontro con il 
priore di Nicosia e con Fulgenzio. «Io non ho mai visto che tenghi pratica con persona 
                                               
586Cfr. ivi, cc. 81v-82r. 
587Cfr. su di lui F. ANGIOLINI, Capponi, Lodovico, in DBI, 19, Roma 1976, pp. 62-64. 
588Cfr. Processo Calderini, c. 86r. 
589Cfr. ivi, c. 132v. 
590Cfr. ivi, cc. 114r, 137r. 
591Cfr. ivi, c. 99r. 
592Cfr. ivi, c. 105v. 
593Cfr. ivi, c. 106v. 
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dishonesta et l‟ho per huomo che quando gli è fatto dispiacere se ne vuole vendicare»594: 
questo il giudizio con cui Fortunato concluse la sua deposizione. 
L‟11 settembre fu interrogato lo stesso Calderini595. Il dossier raccolto dal tribunale era, 
come si è visto, molto ricco, ma al tempo stesso contraddittorio o, per meglio dire, 
condizionato da testimonianze di cui andava accertata la fondatezza. Appena fu interpellato, 
Apollinare giocò subito la carta della «congiura» ordita contro di lui da suoi «inimici 
capitali», confermando che con Fulgenzio erano «occorse parole brutte, ferite et stracciamenti 
d‟habiti». Calderini raccontò anche dei tentativi del priore di Nicosia, di impedire l‟elezione 
di Campioni al generalato: il bolognese Dolfi era stato inviato al tribunale inquisitoriale della 
sua città per consegnare una denuncia ai danni di don Raffaele
596
. 
La linea difensiva del canonico ravennate rivelò però fin da subito qualche crepa. Disse 
che a Nicosia «il padre priore mi comandò che dovessi legger theologia e io non l'ho mai 
voluta leggere, per non havere occasione di parlare delle cose della Scrittura, per non esser 
trappolato da qualche maligno»
597
. Si corresse subito dopo, affermando di non aver «fuggito 
di leggere la Scrittura sacra per non palesare al mondo la verità et la mia fede, conforme alla 
sacrosanta romana Chiesa», ma per evitare il rischio di essere calunniato dai confratelli 
maldisposti nei suoi confronti
598
. 
Calderini cercò di scagionarsi dall‟accusa di aver dubitato della reale presenza del corpo e 
del sangue di Cristo nell‟eucarestia, accennando ad alcuni suoi scritti nei quali avrebbe 
dimostrato «la verità et la realtà del corpo di nostro Signore in detto sacramento»
599
. Il 
religioso ravennate smentì punto per punto tutti i capi d‟imputazione formulati contro di lui, 
negando tra l‟altro di aver mai tenuto le opere di Tacito600, e dicendosi preoccupato per la sua 
stessa incolumità. In più occasioni aveva sospettato che alcuni suoi confratelli volessero 
avvelenarlo, e per questo diffidava del cibo e del vino che gli era somministrato
601
. 
Dopo una sosta di una settimana, l‟interrogatorio riprese, e furono chiamati al cospetto 
dell‟inquisitore anche Camillo e Fulgenzio, per confermare quanto avevano deposto contro 
Calderini
602. Il confronto si trasformò in un‟occasione per riaffermare le reciproche accuse. 
                                               
594Cfr. ivi, c. 107r. 
595Cfr. ivi, cc. 112r ss. 
596Cfr. ivi, cc. 112r-113r. 
597Cfr. ivi, c. 113r. 
598Cfr. ivi, c. 113v. 
599Cfr. ivi, c. 114v. Forse lo scritto a cui Calderini rinvia è il «uno libretto dove si tratta del sacramento del 
Eucharistia», elencato tra le scritture rinvenute nella sua cella. 
600Cfr. ivi, c. 116v. 
601Cfr. ivi, c. 120v. 
602Cfr. ivi, c. 123v. 
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Non emersero nuovi elementi, se non per quanto riguarda una mezza ammissione di 
Apollinare, riguardo alle sette dei turchi e degli ugonotti: 
Può essere che io havessi detto circa alla cosa delli infideli, dove lui [scil. Fulgenzio] conclude che io volessi 
inferire che la loro fusse vera religione: “Admirate, come può essere che in tanto poco tempo et turchi et ugonotti 
habbino havuto tanto seguito et fatto tanto progresso con la loro cattiva et scelerata vita”. Ma che io habbia mai 
detto che queste religioni false siano buone non è vero, anzi da questo ragionamento si può facilmente conoscere 
quanto io disprezzavo i costumi loro, sì de turchi come delli ugonotti.
603
 
Qualche giorno dopo, il 4 ottobre, l‟inquisitore di Pisa sospese però gli interrogatori. La 
Congregazione del Sant‟Uffizio avocò a sé il caso, ordinando di inviare Calderini a Roma604. 
Nel maggio dell‟anno successivo furono trasmesse a Pisa istruzioni su come procedere alla 
repetitio di alcuni testimoni





















                                               
603Cfr. ivi, c. 131v. 
604Cfr. ivi, c. 137v. 
605Cfr. ivi, cc. 140r-147r. Cfr. anche ivi, cc. 157v-161r, copia delle positiones e degli articuli redatti dal fiscale del 
Sant‟Uffizio Anselmo Canuto. 
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  2. I Discorsi del 1597. 
 
Il fascicolo processuale conservato a Pisa non fornisce elementi per chiarire come il caso di 
Calderini fu affrontato a Roma. Si può solo osservare che a partire dal 1583 il canonico fu 
assegnato a Lucca, dove rimase due anni, per poi essere trasferito prima a Urbino e in seguito 
a Fano
606
. La totale assenza di fonti su questo periodo non aiuta a comprendere quali furono le 
conseguenze del processo da lui subito. L‟unico dato certo è che nel 1588 il canonico 
ravennate ritrovò a Fano il maestro Raffaele Campioni, reduce anch‟egli da una serie di 
inchieste, tra il processo bolognese di tre anni prima e una carcerazione a Orvieto nel 1587, 
per ragioni ancora da chiarire
607
.  
Le strade di Raffaele e del suo discepolo si separarono già l‟anno successivo: Calderini 
tornò a Venezia, dove rimase per i successivi cinque anni
608
. Anche gli anni trascorsi nella 
Serenissima restano piuttosto oscuri. L‟unica fonte che consente di documentare gli interessi 
del canonico in questo periodo è costituita dai suoi Discorsi sopra la ragion di Stato di 
Monsignor Giovanni Botero, stampati a Milano da Pietro Martire Locarni nel 1597. A Milano 
Calderini trascorse gli ultimi anni della sua esistenza, dal ‟94 alla morte, avvenuta nel 1601609.  
Il canonico scopettino diede alle stampe la sua opera dopo essersi affiliato all‟Accademia 
milanese degli Inquieti, fondata nel giugno del 1594 sotto gli auspici del marchese di 
Caravaggio, Muzio Sforza Colonna. I pochi studi su questo consorzio di letterati attivi a 
Milano a cavallo tra Cinque e Seicento, oltre a rilevare la presenza di interessi in diversi 
ambiti, dalla musica all‟astronomia, hanno cautamente avanzato l‟ipotesi di interessi di 
carattere ermetico, che restano però ancora da provare in modo stringente
610
. È ipotizzabile 
che il canonico ravennate avesse trovato in questo ambiente contatti e protezioni che gli 
consentirono di acquisire la necessaria tranquillità per redigere la sua opera.  
Ermetismo è certo termine troppo generico per connotare i Discorsi, che contengono, 
com‟è ovvio, anche pagine di taglio eminentemente politico, di commento e integrazione 
rispetto alla trattazione sulla ragion di Stato offerta da Botero
611
. È tuttavia opportuno isolare 
                                               
606Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 252v, 254v, 256v, 260v, 263v, 266r, 268v. 
607Cfr. Supra, cap. 1, e SAMARITANI, Religione cittadina, cit., pp. 97, 120-123. 
608Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 270v, 272v, 274r, 276r, 278r, 280r. 
609Cfr. ASB, Demaniale, 175/2622, cc. 283r, 285r, e ivi, 176/2623, cc. 27r, 29r, 32r, 36v. 
610Cfr. R. ANTONIOLI, Sulle tracce di Ermete: la cultura esoterica nella Milano di inizio Seicento, in A. SPIRITI (a cura 
di), Libertinismo erudito. Cultura lombarda tra Cinque e Seicento, FrancoAngeli, Milano 2011, pp. 80-96: 82-89 
(con bibliografia); cfr. anche, più in generale, P. C. PISSAVINO, Politica e accademie nella Lombardia spagnola tra 
Cinque e Seicento: il caso di Pavia, «Archivio storico lombardo», CXIX (1993), pp. 71-105. 
611Nel 1596 l‟editore Pietro Martire Locarni, che nel ‟97 stampò i Discorsi di Calderini, pubblicò un‟edizione della 
Ragion di Stato di Botero, introdotta da un sonetto di Gherardo Borgogni, un letterato membro dell‟Accademia degli 
Inquieti, elemento che fa ipotizzare che l‟opera del trattatista piemontese fosse letta all‟interno dell‟accademia. 
Botero, che trascorse qualche mese a Milano nel 1596, dedicò la quarta parte delle sue Relazioni universali quarta a 
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e analizzare da vicino i passi che più di altri riflettono gli interessi magico-astrologici del 
canonico, elaborati nell‟ambito di una più generale riflessione sulla religione. A questo tema 
Calderini dedicò due ampi e densi capitoli, senza dubbio i più interessanti dell‟intera opera.  
Il primo discorso dedicato alla religione, il diciannovesimo, si apriva con un‟esaltazione di 
Mercurio, dio dell‟eloquenza: 
Sovviemmi di quel bellissimo translato usato dagl'antichi poeti, i quali addimandano Mercurio nuntio et 
ambasciator degli dei, e ricercando la causa, trovo ch'essi presero questo traslato dagl'astrologi, quali dissero che 
questa stella, ch'è la prima sopra del ciel della luna, è da lor detta Mercurio, di sua natura non ha proprietà 
alcuna, ma se essa si congiunge con altre stelle, prende la natura di quelle. [...] Per un altro rispetto ancora, 
diremo che sia chiamato ambasciator degli dei perché, havendo i detti astrologi attribuito a Mercurio la virtù 
dell'eloquenza, dicono che se per sorte avviene, che uno nasca sotto di esso pianeta ben situato nella sua 
genitura, ch'egli sarà oltra modo dotto e facondo, e perché le religioni si publicano ordinariamente da huomini 
eloquenti e dotti, di qui procede che lo chiamano nuntio e ambasciator degli Dei. Quando san Paolo predicava la 




Già in un capitolo precedente sapienza e eloquenza, sempre associate a Mercurio, erano 
state lodate per il loro decisivo ruolo nel distinguere gli uomini dagli animali bruti
613
. La 
sapienza, in particolare, «sostiene e mantiene il mondo in pace, col mezzo delle leggi»
614
. La 
funzione del potere politico consisteva pertanto nel riconoscere il fondamentale apporto di 
dotti e letterati nel governo dello Stato e nella tutela della vera religione dalle minacce degli 
eretici.  
Il proliferare di nuove sette religiose fu ricondotto da Calderini a congiunture astrali 
negative. La sua interpretazione riprendeva una tradizione canonizzata da Ficino a fine 
Quattrocento:  
Gli astrologi dicono che le religioni alcuna volta nascono dall'influsso delle stelle, perché sì come alcune 
d‟esse apportano qua giù varie e diverse infirmità […] così dicono ch‟intraviene nella materia di religione, ché 
quando alcuni pianeti si congiongono insieme con alcune stelle fisse, sempre produrranno mutationi di religione. 
Ma perché così fatte congiontioni si veggono di rado, così segue che queste mutationi siano di rado, e Paolo 
Giovio, scrivendo l‟historia del suo tempo, nel quale erano tante innovationi di religioni, disse che ciò poteva 
procedere d‟alcune stelle maligne. Ma io in questa materia seguirò il parere del Ficino, il qual non vuole che le 
                                                                                                                                                            
Juan Fernández de Velasco, governatore del ducato, al quale, come si è visto (cfr. supra, cap. 2), anche Calderini 
dedicò un breve opuscolo. Sul problema della ragion di Stato si rinvia, nell‟ampia bibliografia, a R. DE MATTEI, Il 
problema della ragion di stato nell‟età della Controriforma, Ricciardi, Milano-Napoli 1979. 
612CALDERINI, Discorsi, pp. 150-151. 
613Cfr. ivi, p. 74. 
614Cfr. ivi, p. 75. 
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stelle possino produr qua giù nuove religioni, se non sono però di quelle brutte e libidinose, e la ragione che 




Dare leggi ai popoli in materia di religione era il compito più delicato che un legislatore 
potesse assumersi, poiché ciò richiedeva una «virtù tanto divina, che trapassa tutte l‟altre virtù 
del mondo»
616
. Calderini conciliò in tal senso cristianesimo e tradizione platonica, rilevando 
come la «religione non solamente è naturale all‟huomo, ma si trova in esso lui prima di tutte 
le altre arti»
617
. Le citazioni da Platone, Agostino e Lattanzio fornirono però la premessa sulla 
quale innestare un discorso di tutt‟altra natura: 
Per questo rispetto tu vedrai che tutti quegli huomini che hanno pubblicate leggi al mondo di religione, tutti 
concordevolmente hanno detto, o in apparenza dimostrato, di haverle ricevute da Dio. Numa Pompilio, volendo 
ordinare una nuova religione in Roma, per acquistar credito finse e simulò di havere colloquii secreti con la ninfa 
Egeria. Minosse anch‟egli finse di favellare con Giove […]. Licurgo ancor lui finse di parlare con gli dei […]. 
Maumetto si valse anch‟egli della sua infirmità per ingannare il mondo, perché qualunque volta ch‟egli era 




Dal piano della verità si passava bruscamente a quello dell‟apparenza, della simulazione e 
delle frodi necessarie per convincere gli uomini che le nuove leggi religiose rientravano nei 
disegni divini. Il riferimento a Numa, modellato su una celebre pagina machiavelliana 
(Discorsi I, 11), era rafforzato dal richiamo di altri due mitici legislatori classici, associati a 
Maometto. Il seguito del ragionamento del canonico sembrò riportare in realtà la riflessione 
dall‟ambito dell‟inganno, a quello della verità, non senza qualche (forse voluta) 
contraddizione: 
Tutto questo hanno fatto essi per dar ad intendere al mondo, che le loro leggi non sono sue inventioni, né 
trovate loro, ma che sono opera di Dio. E poscia inferivano che le loro leggi devono, come cosa divina essere 
perpetue, per essere fondate sulla verità di Dio, la qual essendo perfettissima, non patisce né varietà, né 
cambiamento alcuno, sì come fanno le cose naturali, le quali possano essere o spente affatto, o tramutate da Dio. 




                                               
615Ivi, pp. 161-162.  
616Cfr. ivi, p. 152.. 
617Cfr. ivi, p. 153.. 
618Cfr. ivi, pp. 153-154.. 
619Cfr. ivi, p. 154.. 
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Il passo ora citato sembra opporsi all‟inizio del capitolo, dove Calderini aveva interpretato 
la nascita di nuove religioni alla luce di una teoria astrologica che poggiava su motivazioni 
naturali. Ora, nel momento in cui costatava che la religione stessa, una volta stabilita, dovesse 
essere equiparata a una verità divina, la sottraeva di fatto alle leggi che ne regolavano il 
mutamento e la trasformazione, in analogia con gli altri fenomeni del mondo naturale. Il 
canonico portò avanti la sua riflessione sul rapporto religione-verità tornando sui legislatori 
nominati sopra. Essi 
si sono appoggiati alla prima verità, che è quella che è in Dio, e hanno detto di essere nuntii e ambasciatori 
loro. E la ragione è, perché essendo Iddio verità senza dissimilitudine nissuna, posta nell‟intelletto suo divino, 
dobbiamo credere che da quello, come da fonte perenne, discendono tutte le verità create, le quali quando 
informano gli intelletti nostri, se bene lo fanno essere intelletto vero, tuttavia quelle verità sono prima e 
principalmente in Dio. […] Dalla verità increata che è in Dio, derivano molte verità nell‟intelletto dell‟huomo, e 
dirò di più, che essa è causa potentissima d‟ogni verità, senza la quale non sarebbe verità alcuna nel mondo.
620
 
Tutte le diverse “verità” delle differenti sette religiose trovano la loro perenne sorgente 
nella Verità di Dio. Una Verità contesa, come emerge da un brano altrettanto interessante: 
Tutti quegli che hanno pubblicato nuove religioni nel mondo, tutti ugualmente hanno detto d‟haverle ricevute 
da Dio, a questo fine, acciò essi fossero sicuri ch‟eglino li annuntiavano cose per natura loro ottime e sante, e per 
dar ad intendere al mondo ch‟essi pubblicavano tali religioni per ordine e comandamento di Dio, dimostravano 
con alcuni segni o veri, o apparenti che fossero, ch‟essi ragionavano con Dio o con gli angeli del cielo. […] E 
per confirmar questo pensiero nella mente degli huomini, prima di ogni altra cosa hanno derogato alle altre 
religioni, e che ciò sia il vero lo isperimenterai se favellerai con un ebreo, il quale fu già veramente da Dio 
favorito della sua legge, [e] vedrai che egli quanto prima si riderà delle altre religioni.
621
 
Il passo sembrava suggerire una superiorità della religione ebraica, che poteva vantare di 
aver ricevuto la Legge direttamente da Dio. Gli ebrei sostenevano difatti che Mosè fosse stato 
l‟unico «vero e santo legislatore». C‟era stato chi, tuttavia, già nell‟antichità aveva dubitato 
dell‟effettiva investitura divina del profeta. C‟era chi aveva sostenuto che Mosè non fosse 
altro che un abile «mago», che al pari degli altri grandi legislatori aveva «pubblicato la sua 
legge [non] per ordine e comandamento di Dio [ma] con fraude e fintioni»
622
: 
Cornelio Tacito non nega anch‟egli il miracolo dell‟acqua? Dice che Mosè stava molto affannato per havere 
condotto il popolo in quei deserti arenosi e senz‟acqua, e andando per cercare se per sorte in quei luoghi vi fosse 
                                               
620Cfr. ivi, p. 156. 




acqua o fonte, vide a caso due asini salvatichi. […] Sapendo egli che simili animali sono di natura melanconici, 
che sofferiscono la sete per lungo tempo, subito disse che bisognava che ivi fosse qualche fonte, il qual trovato, 
disse egli che l‟attribuì a miracolo.
623
 
La citazione riecheggia letteralmente la storia, ripresa da Tacito e raccontata da Calderini ai 
suoi confratelli, poco prima del processo del 1581. Nel 1579 l‟editore Bernardo Giunti 
ristampò a Venezia una traduzione degli Annali e delle Storie dello scrittore latino, 
volgarizzati dal fiorentino Giorgio Dati
624
: una copia di questa precisa edizione, appartenente 
ai canonici renani, è ancora oggi conservata nella biblioteca della curia generalizia 
dell‟ordine, a San Pietro in Vincoli625.  
 Il canonico ravennate inserì comunque questo estratto tacitiano entro una serie più ampia 
di citazioni, che riflettono una piena consapevolezza dell‟operazione che stava portando 
avanti. Si legge difatti in un passo poco più avanti: 
Il commentatore del Quadripartito non afferma anch‟egli, che il passaggio del Mar Rosso non fu miracoloso? 
Perché dice egli che il detto mare suole alcune volte patire questi flussi e reflussi, sì come patiscono quei stretti 
di mare che i latini chiamano Euripi, sì come avviene a quello stretto ch‟è fra Aulide e Negroponte, il quale in un 
dì naturale corre e ricorre da sette volte, con tanta velocità, che per forza tira seco le navi cariche.
626
 
Dietro il commentatore del Quadripartitum tolemaico si nasconde forse un riferimento a 
Girolamo Cardano, anche se in quegli stessi anni il tema qui accennato era stato trattato in un 
opuscolo sulle maree del filosofo Girolamo Borri, uscito a stampa a Lucca nel 1577
627
, e che 
Calderini avrebbe potuto leggere già negli anni che passò tra Lucca e Pisa. 
Il canonico ravennate rinviò invece al commento alla Genesi di Steuco per dimostrare la 
falsità delle calunnie scagliate dagli scrittori pagani contro Mosè. Sulla scorta del testo del più 
celebre confratello, Apollinare sostenne che le azioni del profeta, compresi i suoi miracoli, 




Conclusa questa apologia del profeta veterotestamentario, il discorso si ricollegava al tema 
più generale dei grandi legislatori, che con le loro nuove religioni si erano sforzati di 
                                               
623Cfr. ivi, pp. 157-158.. 
624Cfr. Gli annali di Cornelio Tacito cavalier romano, de‟ fatti e guerre de‟ Romani, così civili come esterne … da 
Giorgio Dati fiorentino nuovamente tradotti, In Venetia, Appresso Bernardo Giunti, 1579. Per il racconto del 
“miracolo” di Mosè cfr. ivi, c. 246v. 
625Con la collocazione 2. 0. 1008.  
626Cfr. ivi, p. 152.. 
627Cfr. V. LAVENIA, L'arca e gli astri. Esoterismo e miscredenza davanti all'Inquisizione (1587-1591), in Storia d'Italia 
Einaudi, Annali 25, Esoterismo, a cura di G. M. CAZZANIGA, Einaudi, Torino 2010, pp. 289-321, p. 319 e passim. 
628CALDERINI, Discorsi, p. 159. 
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mantenere «gli ordini e le proprietà della natura humana», anche se l‟errore delle religioni 
«finte e bugiarde» era stato quello di abbassare la natura umana, facendo prevalere i bisogni 
del corpo a quelli dell‟anima629. Questo autorizzava a definirle «leggi bestiali», perché 
avevano approvato i piaceri e il godimento sensuale, a differenza di quanto aveva fatto il 
cristianesimo, che imponendo la mortificazione della carne aveva attribuito maggior risalto e 
valore al lato spirituale della natura umana. 
I fondatori delle altre religioni non furono però «pazzi e bestiali» al punto di non inserire, 
tra i loro comandamenti, anche qualche virtù, per convincere i propri seguaci dell‟onestà e 
della santità delle leggi da loro proposte. Due erano gli obiettivi che un legislatore doveva 
perseguire: 
Il primo occhio del legislatore è questo, di persuadere agli huomini che le sue leggi sono buone e honeste, 
perché essi sanno che quelle cose che non sono buone, non sono né desiderate né amate, né abbracciate, ma 
quanto prima si vede un lume di bontà nelle cose, esse sono desiderate e seguitate. Il secondo occhio che ha il 
legislatore è di persuadere ai popoli, che le sue leggi sono facili e agevoli a osservarsi, perché se una legge sarà 
ottima e santa, ma difficile da osservare, nessuno la seguitarebbe. […] E di qui avviene che quelle leggi che sono 
facili, sono quasi da tutti seguitate, ma le difficili da nessuno. Però le leggi spirituali, per essere esse difficili, 
hanno pochi seguaci. E se tu considererai come habbia penato la legge christiana a diffondersi per il mondo, e 
con quanta agevolezza e prestezza quella di Macometto, approverai questo mio pensiero.
630
 
Sono considerazioni che colpiscono, se lette alla luce delle testimonianze processuali: 
Calderini stesso ammise la propria ammirazione per il rapido seguito ottenuto dai turchi (e dai 
riformati). La religione “vera”, quella cristiana, si trovava così in una posizione di apparente 
svantaggio, proponendo agli uomini uno stile di vita regolato da norme particolarmente 
esigenti, difficili da imporre a una natura umana incline a seguire i dettami della carne. Il 
passo suggeriva, in maniera certo allusiva e surrettizia, che Cristo (mai nominato però come 
legislatore) non aveva avuto la stessa accortezza degli altri fondatori delle diverse sette 
religiose. 
Il discorso proseguiva nel capitolo seguente, che si apriva con un altro riferimento al 
rapporto tra astri e nuove religioni, seguito a un confronto tra Sparta e Roma. Nel primo caso, 
Licurgo «oltre l‟uso della religione si valse delle armi», mentre Numa, che «doveva regular 
una città sfrenata e homini micidiali … assuefatti da Romolo al sangue e alle ferite», fondò 
una religione che tenesse a bada, attraverso riti e cerimonie appropriati, gli animi ferini dei 
                                               
629Cfr. ibidem. 






Sul rapporto tra credo religioso e armi Calderini tornò poco dopo, con un brano che non a 
caso riprendeva l‟associazione tra turchi e protestanti: 
Altre volte le religioni sono state introdotte per dare favore alle armi e acquistare maggiori forze, sì come 
fece Maumetto, il Soffi, il Coligni, Nassau, il Sariffo et altri. Perché quando un capitano si trova seguitato da 
valorosi soldati, la prima cosa cerca di farli amici a sé e nimici del suo prencipe, il che fa egli con farli apostatare 
da Dio e dal prencipe insieme, oltre che insegnadogli egli l‟insolenza e la rapina, e disprezzo delle cose sacre, li 
leva dal petto ogni humanità e li rende fieri e barbari. […] Aggiungi che la licenza e la immunità del peccare che 
l‟huomo ha nella guerra, li fa scordar e la religione, e ogni atto di bontà e giustitia. E qualunque volta che la 
religione è cancellata dagli animi degli huomini nel furore delle armi, diventano atheisti senza Dio e senza 
religione, simili alle fiere.
632
  
L‟imbarbarimento è, in queste pagine, funzionale al progetto politico di un grande 
condottiero militare, che per acquisire un largo seguito di sostenitori lascia ai suoi soldati 
totale licenza di perseguire i loro istinti più bassi e animaleschi. In questa descrizione lo 
spettro dell‟ateismo, inteso non tanto come negazione dell‟esistenza di Dio su un piano 
intellettuale e speculativo, ma come grado massimo di aberrazione e disumanità, è una spia 
significativa di una riflessione capace di confrontarsi con il grande nodo storico delle guerre 
di religione. Il conflitto tra fedi diverse è ricondotto a un piano tutto politico, al tempo stesso 
sociale e psicologico, nella misura in cui ogni innovazione in ambito religioso è motivata da 
considerazioni fondate su un‟acuta analisi della natura umana633. La riflessione sviluppata da 
Calderini consente pertanto di cogliere precisi elementi di continuità con alcuni punti emersi 
nel corso del processo, e permette allo stesso tempo di misurare gli esiti dell‟originale 
rielaborazione delle fonti condotta dal canonico. I due capitoli sulla religione, i più rilevanti e 
originali dell‟opera, forniscono pertanto una prospettiva privilegiata per cogliere gli snodi 
della riflessione del canonico su temi importanti e ampiamente dibattuti nell‟Europa del 
tempo. 
Botero, nella sua Ragion di Stato, aveva indicato nella religione la base di ogni principato, 
poiché «venendo da Dio ogni podestà e non si acquistando la grazia e ‟l favor di Dio 
altramente che con la religione, ogni altro fondamento sarà rovinoso»
634
. Nel secondo libro, 
basandosi su riferimenti a legislatori e condottieri poi ripresi anche da Calderini, l‟ex-gesuita 
                                               
631Cfr. ivi, p. 163. 
632Cfr. ivi, pp. 167-168. 
633Sul nodo della deroga al codice morale cfr. le considerazioni di S. TESTA, Scipione Di Castro e il suo trattato 
politico. Testo critico e traduzione inglese inedita del Seicento, Vecchiarelli editore, Manziana 2012, pp. 52-62. 
634G. BOTERO, La ragion di Stato, a cura di C. CONTINISIO, Donzelli, Roma 1997, p. 60. 
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aveva affrontato, in pagine diventate presto famose, il problema della propagazione della 
religione cristiana. Aveva poi individuato nel cristianesimo un credo capace di sottomettere 
non solo i corpi, ma anche le anime e le coscienze dei sudditi: 
È di tanta forza la religione ne‟ governi, che senza essa ogni altro fondamento di Stato vacilla; così tutti quelli 
quasi che hanno voluto fondare nuovi imperi, hanno anco introdotto nuove sette o innovato le vecchie, come ne 
fan fede Ismaelle Re di Persia, e „l Seriffo Re di Marocco, Luigi Prencipe di Conde, Gaspar da Colligni 
Armiraglio di Francia, e Guglielmo di Nassau, che per via d‟eresie hanno messo scandalo nella fede e perturbato 
la cristianità. Ma, tra tutte le leggi, non ve n‟è alcuna più favorevole a‟ Prencipi che la cristiana, perché questa 
sottomette loro non solamente i corpi e le facoltà de‟ sudditi, dove conviene, ma gli animi ancora e le coscienze, 
e lega non solamente le mani, ma gli affetti ancora e i pensieri.
635
 
Questa lunga citazione aiuta a comprendere quanto Calderini, in fondo attento lettore di 
Botero, ne avesse rovesciato le premesse, nella misura in cui aveva deciso di presentare il 
cristianesimo come religione «spirituale», che aveva faticato ad affermarsi e ad imporsi a 
livello politico. Il canonico decise di non impostare la sua riflessione sul nesso tra fede in Dio 
e obbedienza al principe, così come fu piuttosto tiepido in riferimento alle possibilità di 
propagazione della fede cristiana. Botero aveva individuato nell‟allontanamento dalla verità 
evangelica dei riformatori il principio di ogni sedizione, «zizanie e revoluzioni di Stati e 
rovine di Regni», un attacco non recepito in tutta la sua virulenza da Calderini, che pure non 
si potè esimere dal dare un giudizio su Lutero: 
Altri hanno introdotte nuove religioni nel mondo, sotto colore di pietà e di carità, ma sono stati di quegli 
proprii che favella san Paolo, che sotto colore di bontà hanno cercato di satollarsi o d‟arricchirsi, fra quali 
Martino è stato molto illustre, il quale pubblicò una nuova religione, e tutta contraria all‟autorità del sommo 
pontefice, non per altro effetto, se non perché egli non fu de predicatori eletti per pubblicare quelle indulgenze 
mandate dal pontefice Leone nella Magna.
636
 
Anche Lutero rientrava così nel novero dei legislatori-impostori, che per seguire la loro 
brama di potere e di ricchezze avevano apportato innovazioni in materia di religione. Non si 
può tuttavia non percepire la distanza che separa le formulazioni boteriane dal testo di 
Calderini, disincantato e privo dello zelo controriformistico che caratterizza un testo come la 
Ragion di Stato. 
Quest‟ultimo fu peraltro un‟opera citata piuttosto saltuariamente dal religioso ravennate, 
che preferì richiamarla in pochi luoghi, prediligendo un‟esposizione di argomenti vari, talori 
                                               
635Ivi, p. 61. 
636CALDERINI, Discorsi, p. 171. 
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riuniti in modo un po‟ confuso. Botero fu ripreso in un discorso sulle leghe, materia di cui 
l‟ex-gesuita aveva trattato in due sezioni del sesto e dell‟ottavo libro637. Anche in questo caso 
una lettura ravvicinata dei due testi aiuta a cogliere lo scarto tra i due autori. Da un lato Botero 
aveva parlato della lega contro il Turco, esaltando l‟impegno delle potenze cattoliche e lo 
spirito di crociata, dall‟altro aveva criticato le alleanze dei cantoni svizzeri, a suo avviso utili a 
livello difensivo, ma del tutto incapaci di dare vita a un organismo statuale in grado di 
proiettarsi in uno scenario politico europeo
638
. Calderini, che come si è visto aveva in realtà 
messo in evidenza le motivazioni politiche sottese alle crociate e più in generale a ogni 
conflitto che trovava nella religione una sua giustificazione e legittimazione, rovesciò invece 
il giudizio sugli svizzeri, in un passo che ben riflette tra l‟altro il suo pessimismo nei confronti 
della situazione politica italiana: 
Si vede che la necessità non può fermare i vicini, acciò stiano in pace fra di loro, sì come i progressi fatti da‟ 
turchi contra gli imperatori greci e altri principi di quella natione lo dimostrano chiaramente. Ma a che effetto 
vado io raccontando essempi forastieri, essendo che in Italia ve ne sono di illustrissimi? Non dovevano i principi 
italiani unirsi tutti insieme e vietare che nessun forastiero v‟entrasse? E i signori vinetiani, i quali con tanta gloria 
loro e guadagno l‟havevano liberata dalle mani di Carlo ottavo, dovevano essi con tanto biasimo loro darla in 
preda poi all‟istessa natione? Al contrario di noi altri hanno fatto i germani, i quali non solamente non hanno 
introdotto forastiero alcuno nel loro paese, ma né meno vogliono che nessun prencipe acquisti quello dell‟altro. 
E gli svizzeri, che sono popoli più rozzi di noi altri, si sono dimostrati assai più savi di noi, poiché quando prima 
videro comparir italiani in soccorso d‟una parte, subito si rappacificarono e deposero gli odii e l‟arme.
639
  
Una polemica contro le potenze «forastiere» e l‟incapacità militare e politica degli italiani, 
che sembra rievocare Machiavelli, e che dà modo di rileggere alcuni spunti offerti dal testo di 
Botero. L‟elemento di critica ai veneziani, assente nella Ragion di Stato, tornò invece qualche 
pagina dopo. Calderini raccontò infatti un piccolo aneddoto personale: dopo la battaglia di 
Lepanto, si era trovato a discutere con alcuni gentiluomini veneziani che si lamentavano del 
ritardo con cui don Giovanni d‟Austria si era unito alla flotta cristiana, accusandolo di essersi 
poi preso tutti i meriti della vittoria, «con danno notabile di quella repubblica»
640
. Il canonico 
aveva ribattuto osservando che i veneziani «havevano fatto il simile nella lega fatta con 
francesi contra di Carlo quinto, perch‟essi primi havevano raccolto il frutto della vittoria de‟ 
francesi, con danno manifesto di quelli»
641
. 
                                               
637Cfr. ivi, p. 108 e BOTERO, La ragion di Stato, cit., pp. 106, 135-137. 
638Cfr. ivi, p. 136. 
639CALDERINI, Discorsi,  p. 113. 




I sentimenti anti-veneziani presenti in questi passi non rappresentano un‟eccezione. Essi 
costituiscono piuttosto un ulteriore filo rosso che attraversa i Discorsi, nei quali Calderini 
volle anche esporsi sul piano politico, con considerazioni improntate a un pragmatico 
realismo che lo portò a forzare alcune formulazioni boteriane. Nel discorso di apertura, 
dedicato al duca di Milano Filippo Maria Visconti e al suo conflitto con Firenze, il religioso 
ravennate disse di rivolgersi a quei lettori che non soltanto «si compiacciono di ragionare 
delle attioni prudentemente fatte da principi savi», ma sono direttamente coinvolti nei 
«maneggi» della politica. Gli exempla scelti dal religioso si configuravano come guida pratica 
all‟azione piuttosto che come riflessione disincarnata e astratta. I lettori, ad esempio 
conosceranno per mezzo di questo mio ragionamento come l‟offerte che l‟inimico li farà, il più delle volte 
hanno sotto coperta fraude e inganni, e tanto più quando il medesimo nimico gliele proporrà sotto ombra di 
utilità e riposo. E gioverà ancora, per far conoscere al mondo che monsignor Botero scrive divinamente, che 




La maggior parte dei discorsi era basata su un‟analisi di eventi storici che avevano come 
protagonisti i signori dell‟Italia tre-quattrocentesca, con particolare attenzione alle dinamiche 
politiche che avevano visti coinvolti proprio i veneziani. Si è già accennato in apertura come 
la pubblicazione dei Discorsi avesse stimolato la stesura della Correttione fraterna di Leoni. 
Secondo il letterato veneziano Calderini, con «simulata carità», avrebbe sfogato l‟odio contro 
Venezia maturato in seguito alla decisione dei suoi superiori di allontanarlo dalla città 
lagunare
643
. Leoni, che smontò le bugie e le maldicenze malignamente messe in circolazione 
dal canonico, sulla base di alcuni richiami puntuali mise anche in evidenza l‟orientamento 
politico di Calderini, favorevole alla Spagna e ai suoi domini italiani
644
. Un giudizio, non 
privo di qualche appiglio, che riduceva i Discorsi a un‟opera bassamente cortigiana. 
Occorre a questo punto ricordare un episodio che seguì la stampa dell‟opera. La 
Repubblica tentò infatti di organizzare l‟eliminazione fisica di Calderini, e il Consiglio dei 
Dieci scrisse al proprio segretario residente a Milano una lettera che non lascia dubbi in 
proposito. Il rappresentante della Serenissima avrebbe dovuto verificare se il canonico 
soggiornasse ancora in città, e al tempo stesso raccogliere informazioni sulle persone e gli 
ambienti da lui frequentati
645
. Gli ordini del Consiglio al loro rappresentante milanese nella 
                                               
642CALDERINI, Discorsi, p. 1. 
643Cfr. LEONI, Correttione fraterna, cit., c. 490r. 
644Cfr. ivi, cc498v, 512r. 
645Cfr. ASV, Consiglio dei Dieci, Parti secrete, reg. 14, cc. 22v-25r. 
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seconda metà di novembre del 1597 riflettono la tempestività dell‟intervento della massima 
magistratura della Repubblica: la dedica dei Discorsi è datata Milano, 1° ottobre 1597. 
Qualora il canonico, abbandonata Milano, si fosse trasferito in una città soggetta alla 
giurisdizione veneziana, sarebbe dovuta scattare immediatamente la sua cattura. L‟alternativa 
era tra processarlo, o procedere a un‟esecuzione immediata, per strangolamento o in «altra 
maniera più secreta». Nel caso in cui il religioso si fosse invece mantenuto a debita distanza 
dai domini della Repubblica, i Dieci discussero la possibilità di assoldare un sicario e di porre 
una taglia sulla testa del canonico. Calderini rimase nella città lombarda, dove probabilmente 
godeva di sufficienti protezioni, che gli consentirono di scampare a ogni iniziativa delle 
autorità veneziane. Il canonico morì a Milano quattro anni più tardi, nel 1601. Nessuna delle 
parti del Consiglio dei Dieci raggiunse peraltro il quorum di voti necessario, e nel giro di poco 
tempo la vicenda fu probabilmente chiusa e dimenticata, anche se si può ipotizzare che un 
tentativo di intervenire in modo così repentino fosse dovuto a un possibile ruolo di Calderini 
come agente politico al soldo del governo milanese
646
. 
Al momento questa ipotesi non trova conferma in altre fonti, anche se l‟impostazione 
generale dei Discorsi, che danno ampio spazio alla storia di Milano, non lascia molti dubbi 
sull‟orientamento politico del testo di Calderini. Se invece si esaminano da vicino i principali 
passi contro Venezia, si comprende meglio l‟interessamento della Serenissima per 
quest‟opera. 
Le pagine del religioso veneziano tradiscono un astio contro i veneziani, non privo però di 
una certa ammirazione per la loro oculatezza e sapienza politica. Calderini citò l‟episodio di 
Francesco Bussone, conte di Carmagnola, a testimonianza degli abili maneggi con cui il 
governo della Repubblica era solito risolvere le situazioni più delicate. Nel caso del 
Carmagnola i veneziani, che sospettarono un tradimento del loro generale, vollero richiamarlo 
in laguna senza manifestare le loro reali intenzioni:  
Con dimostrationi estrinseche lo commendarono e con molto honore lo chiamarono a Venetia, sotto pretesto 
di voler consultare seco delle cose appartenenti alla loro repubblica. E in tal modo, senza far tumulto alcuno, lo 
ritennero in palazzo, e poscia a voglia loro lo fecero morire, senza mettere le cose loro in periglio. Laonde, se i 
signori vinetiani non fossero stati così savii e circonspetti in questo fatto, ma havessero con qualche inditio 
manifestato il malanimo loro contra il Carmagnola, essi senza dubbio erano spacciati affatto.
647
 
Nella sua analisi delle strategie politiche adottate da Venezia nella penisola, il canonico 
                                               
646Un cenno all‟episodio in P. PRETO, I servizi segreti di Venezia. Spionaggio e controspionaggio ai tempi della 
Serenissima, Il Saggiatore, Milano 1994, p. 433. 
647CALDERINI, Discorsi, p. 20. 
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ravennate attaccò, citando Guicciardini, l‟«ingordigia» con cui a inizio secolo i senatori della 
Serenissima avevano cercato di conservare i loro domini di Terraferma, nonostante la 
minaccia della lega di Cambrai. Evocando la battaglia di Agnadello, Calderini vibrò un forte 
colpo alle mire veneziane sull‟Italia, e mise in guardia dall‟astuzia con cui i veneziani, 
volendo in passato occupare Milano, «si mostrarono suoi amici e difensori, per poterlo più 
agevolmente opprimere a voglia loro, sotto coperta di amicitia»
648
. 
In un passo non privo di ambiguità, e in contrasto con le considerazioni svolte in altri 
luoghi dell‟opera, il canonico esaltò Botero per la concordia, da lui stabilita, tra ragion di 
Stato e «pietà christiana»
649
. Le virtù insegnate dai grandi filosofi trovavano nella sua opera 
un equilibrio con le esigenze della religione e con quelle della politica. Considerazione che 
offriva lo spunto per attaccare ancora una volta Venezia, pronta ad accordarsi con il sultano 
pur di intralciare l‟attività dei portoghesi in oriente. La lode tributata a Botero diventava in 
questo caso funzionale a una critica dell‟atteggiamento della Serenissima, che si era schierata  
con un nemico della fede cristiana, minacciando di arrestare la «propagatione» del 
cristianesimo: 
[I veneziani] mossi solo da un picciol guadagno, non restorono di contrapporsi al re di Portogallo 
nell‟acquisto dell‟Indie, acciò egli non li levasse il commercio delle speciarie. Mandorono a quei re funditori 
d‟artiglieria e gente che gl‟insignasse di maneggiarla, et impetrarono legni de turchi, acciò il soldano d‟Egitto 
potesse far vaselli per combattere in quei mari d‟India. E mandarono in Portogallo ambasciatori a posta, sotto 
spetie che dovessero richiedere soccorso dal re contra turchi, i quali li combattevano nella Morea, ma la somma 
dell‟ambasciaria era acciò persuadessero alcuni principi delle Indie, che si trovavano in quelle parti, a favorire i 
mori contra de portoghesi.
650
 
La finalità di queste operazioni diplomatiche era quella di impedire che le spedizioni 
portoghesi mettessero in crisi i commerci mediterranei delle spezie. I veneziani miravano a 
conservare la centralità di Alessandria d‟Egitto nelle rotte commerciali con l‟Oriente, ma così 
facendo finivano per compromettere la legittima espansione di un potentato cristiano. Il regno 
portoghese non avrebbe soltanto ottenuto vantaggi politici ed economici dalle sue spedizioni, 
ma avrebbe altresì favorito l‟espansione della religione cristiana, come in seguito avrebbero 
fatto anche gli spagnoli. Il sovrano di Spagna, organizzando i commerci con la Cina e con le 
Filippine, non era attratto soltanto dalla seta e dagli altri preziosi beni ricavabili in Oriente, 
ma faceva tutto ciò «per guadagnar quell‟anime a Christo et ampliare la nostra santa 
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. Non bisognava pertanto seguire il cattivo esempio dei veneziani, che avevano 
anteposto il loro tornaconto politico e economico alle preoccupazioni di natura religiosa. 
Queste considerazioni sembrano contraddire le sottili riflessioni sul nesso tra religione e 
politica sviluppate da Calderini in altre parti della sua opera. I veneziani rappresentavano per 
lui un bersaglio per certi aspetti troppo importante, anche se le ragioni di questo astio e di 
questo rancore nei confronti della Serenissima sono difficili da comprendere. Va detto che la 
stesura dei Discorsi si colloca nel contesto della partecipazione di Calderini alle attività 
dell‟Accademia degli Inquieti, e nel 1596 lo stesso stampatore dell‟opera, Pietro Martire 
Locarni, stampò un‟edizione della Ragion di Stato di Botero introdotta da un breve 
componimento poetico di un altro accademico, il letterato Gherardo Borgogni. Al di là di 
questo dato, non ci sono però elementi utili a chiarire se l‟orientamento dei partecipanti alle 
attività dell‟accademia milanese fosse anti-veneziano. Ma le pagine su Venezia, insieme al 
confronto con Botero e alle riflessioni sulla religione, restano le più efficaci dell‟intera opera, 


















                                               





Quando a metà Seicento il lateranense Celso Rosini, compilando il suo Lyceum, inserì un 
breve profilo di Calderini, ricordò soltanto la ristampa bolognese dei Discorsi, del 1609
652
. 
Rosini non poté non trasformare il canonico ravennate in un ligio e zelante seguace di Botero, 
in uno scrittore che aveva preso la penna per sostenere l‟oblato nella sua battaglia contro 
Tacito, Bodin e Machiavelli. I Discorsi, per la stessa struttura scelta dall‟autore, molto 
disorganica e dalla lettura talvolta pesante, si prestano del resto a interpretazioni contrastanti 
o, per meglio dire, perdono efficacia e mordente se isolati dal contesto che ne favorì la 
gestazione. Più che andarne a cercare pregi o difetti, è utile ricondurli nel quadro di un 
percorso che coinvolse il canonico ravennate e i suoi confratelli nella seconda metà del XVI 
secolo.  
Non si tratta di un percorso che è possibile scandire schematicamente in fasi e momenti, 
inseriti in una rigida concatenazione. La stessa pluralità di posizioni presenti all‟interno 
dell‟ordine suggerisce una viva insoddisfazione per le risposte che la religione ufficiale 
poteva dare a canonici inquieti e curiosi. Gli echi delle eresie cinquecentesche giungono 
flebili nel contesto di un mondo claustrale più interessato alla letteratura e alla filosofia 
classica che alle dispute teologiche. I molti episodi di «libertinaggio» riflettono del resto una 
realtà che talvolta dà l‟impressione di essere dominata da un clima di anomica licenza.  
Una cesura netta è collocabile agli inizi degli anni settanta, quando tanto a Venezia quanto 
a Bologna si intensificarono le indagini sulla congregazione. La stampa delle opere di 
Buonriccio nei cinque anni precedenti costituisce un episodio a sé, ancora in buona parte da 
chiarire, ma fu lo stesso canonico veneziano a seguire un tragitto per più aspetti 
paradigmatico: da accusato a delatore, fu con Calderini uno dei principali protagonisti di 
questa fase decisiva, segnata da conflitti che sembrarono poter trovare una ricomposizione 
solo con estrema lentezza, nel corso del ventennio successivo. Nel 1592 furono ripubblicate le 
costituzioni della congregazione
653
, ma ancora due anni dopo fu istruito a Bologna un 
processo, poi trasmesso a Roma, contro un canonico scopettino
654
, che suscitò 
l‟interessamento del cardinale protettore, Alfonso Gesualdo. 
Alle letture e ai costumi indisciplinati, che è stato possibile documentare attraverso le fonti 
                                               
652Cfr. C. ROSINI, Lyceum lateranense, Caesenae, ex typographia Nerii, 1649, I, pp. 41-42. I Discorsi furono ristampati 
a Bologna, per gli eredi di Giovanni Rossi, nel 1609, e a Milano, dallo stampatore Giovambattista Bidelli, nel 1615. 
653Cfr. Regula et constitutiones Canonicorum regularium Congregationis Sancti Saluatoris, ordinis sancti Augustini, 
denuo reformatae, auctae, summis illustratae, Romae, apud Paulum Bladum, impressorem cameralem, 1592. 
654Cfr. BAB, ms. B 1861, lettera del cardinale di Santa Severina, inviata da Roma il 10 settembre 1594. 
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processuali, si aggiunge così il notevole grado di litigiosità di canonici, che sembrano 
costantemente impegnati a combattere l‟uno con l‟altro per una carica, divisi da inimicizie, 
rancori, piccole o grandi invidie. Non si può trascurare questa endemica conflittualità, di cui 
la presente ricerca ha voluto dare conto nella maniera più completa possibile, considerando la 
frammentazione e la reticenza delle fonti. La stessa carenza di documentazione prodotta dalla 
congregazione ha complicato il lavoro: sono poche le testimonianze che aiutino a far luce sul 
governo interno dell‟ordine in anni attraversati da contrasti e lotte di potere aspre, e 
contraddistinti al tempo stesso dalla diffusione di letture, credenze e pratiche fortemente 
dissonanti dai modelli della cultura controriformistica. Furono gli stessi religiosi a percepire, 
già allora, la necessità di tutelare la buona fama e reputazione dell‟ordine, attraverso 
un‟oculata strategia nel gestire le situazioni più delicate, che spesso portò alla distruzione di 
materiale compromettente.  
In questo quadro di conflittualità strisciante, la relazione tra credenze e letture da un lato, e 
pratiche e comportamenti dall‟altro è piuttosto difficile da stabilire. Non è possibile 
identificare con sufficiente precisione una corrispondenza tra modelli culturali e concrete 
forme di comportamento, documentate dai processi. Il piano delle credenze e la dimensione 
dei costumi non sembrano trovare molti punti di convergenza
655
. Con questo non si vuole però 
negare che questi due elementi possano in una certa misura illuminarsi a vicenda: nell‟ambito 
delle pratiche magico-negromantiche è stato ad esempio possibile esplorare sia la sfera dei riti 
concretamente eseguiti, sia l‟elaborazione intellettuale intorno a questa materia, attraverso le 
pagine di Segni e Calderini. Più in generale si può osservare come la stessa separazione tra 
credenze e costumi sia troppo astratta e generica per rendere conto della complessità e 
contraddittorietà dei molti percorsi biografici ricostruiti. Tale separazione, che dipende anche 
dalla natura delle fonti utilizzate, trova una legittima ricomposizione in un resoconto che 
colga tutte le diverse sfaccettature di queste biografie, che pur nella loro frammentarietà 
offrono squarci interessanti sulla situazione di un ordine religioso nell‟Italia posttridentina.  
Lasciando ora da parte l‟elemento, pur importante, dei conflitti intestini, vorrei ancora 
soffermarmi sui problemi aperti del lavoro, che affrontando la storia di una congregazione 
religiosa minore ha avuto modo di toccare alcune questioni di ordine più generale.  
I religiosi processati dai tribunali inquisitoriali e dalle curie arcivescovili furono di fatto 
risparmiati da abiure infamanti e la risoluzione dei loro casi fu gestita con accortezza dalle 
autorità ecclesiastiche e, nel caso dei domini della Serenissima, anche dalle magistrature 
                                               
655Cfr. su questo aspetto le osservazioni di F. BARBIERATO, Politici e ateisti. Percorsi della miscredenza a Venezia fra 
Sei e Settecento, Unicopli, Milano 1996, pp. 97-99. 
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secolari. Questo non ci autorizza però a sottovalutare il peso che questi interventi ebbero nel 
plasmare il rapporto dei regolari con il mondo dei libri, con la letteratura sacra e profana
656
. 
Nel caso dei canonici di San Salvatore, si può dire che l‟abbondante sopravvivenza di testi 
proibiti fu forse dovuta alla marginalità della congregazione nei movimenti ereticali di metà 
Cinquecento, e si può concludere che scarsa fu la sopravvivenza di fermenti riconducibili ai 
movimenti eterodossi
657
. O, per meglio dire, le indagini degli anni settanta e ottanta hanno 
fatto emergere violazioni dell‟ortodossia e dell‟ortoprassi riconducibili a una stagione diversa, 
contraddistinta dalla lotta alle superstizioni e dalla criminalizzazione di sortilegi e pratiche 
negromantiche da un lato
658, e dall‟affiorare di forme di miscredenza dall‟altro659. Se si presta 
attenzione a quest‟ultimo aspetto, i casi dei canonici renani furono tutt‟altro che isolati. Nel 
1586 il priore del monastero dei lateranensi di Santa Maria delle Grazie, a Venezia, fu 
processato per aver sostenuto «ch‟el mondo sia fatto a caso»660, né il confronto può restare 
limitato alle due congregazioni, anche se la prospettiva di misurare la maturazione di forme di 
critica radicale della religione all‟interno del mondo ecclesiastico fornisce degli spunti in più 
direzioni. 
 Altrettanto aperto resta il fronte della contestazione dell‟ortoprassi posttridentina, 
documentata dai processi che coinvolsero diversi monasteri femminili veneziani (ma anche la 
situazione bolognese si è rivelata non priva di tensioni). Quale significato attribuire agli 
«sposalizi» con le suore? Quale fu la motivazione che spinse i canonici scopettini a ricorrere e 
ad appropriarsi delle forme del matrimonio secolare? Le fonti processuali sono 
particolarmente elusive su questo aspetto, ma non è da escludere che altri episodi di questo 
genere possano emergere a una ricognizione più attenta. I pochi casi esaminati non 
consentono di dare una risposta del tutto soddisfacente, ma spesso gli studi sui crimini dei 
regolari si sono dovuti confrontare con la presenza di episodi isolati, che tuttavia possono 
essere inseriti entro tendenze più generali quando non rappresentano solo destini individuali, 
ma fanno emergere comportamenti collettivi
661
. Si può dire con sufficiente sicurezza che 
questa condizione si verifichi per i canonici renani, che possono in tal senso fungere da 
tassello di un più ampio mosaico del dissenso religioso tardo-cinquecentesco. 
                                               
656Cfr. G. FRAGNITO, Proibito capire. La Chiesa e il volgare nella prima età moderna, Il Mulino, Bologna 2005, pp. 
153-155, 166, 201. 
657Cfr. FRAJESE, La nascita dell‟Indice, cit., p. 410. 
658Cfr. G. ROMEO, Inquisitori, esorcisti e streghe nell‟Italia della Controriforma, Sansoni, Firenze 1990, pp. 201 ss. 
659Cfr. LAVENIA, L‟arca e gli astri, cit.  
660Cfr. DAVIDSON, Unbelief and Atheism, cit., p. 58.  
661Cfr. F. MEYER, Religiosi fuori legge: i regolari di fronte alla giustizia in Savoia nel secolo XVIII, «Quaderni 




Occorre inoltre precisare che, trattandosi di un ordine religioso piuttosto piccolo e 
modesto, non è possibile trarre alcun tipo di generalizzazione dal caso qui affrontato. Se è 
prematuro voler desumere conclusioni di carattere generale, si può tuttavia rilevare come il 
mondo delle congregazioni religiose del secondo Cinquecento attenda ancora una 
ricostruzione accurata, per quanto riguarda gli intrecci tra profilo dottrinale e profilo 
disciplinare dei religiosi. I canonici renani furono interessati da un generale processo di 
ridefinizione della propria identità religiosa, comune ad altri ordini più noti e importanti
662
, 
ma nel variegato mondo del dissenso tardo-cinquecentesco riuscirono in molti casi a eludere 
le maglie della repressione più stretta.  
È utile in linea generale distinguere dalla situazione veneziana (e padovana), 
contraddistinta da un clima di maggiore libertà di discussione e di maggiore circolazione di 
testi proibiti, da contesti forse più “asfittici” come quello bolognese, che può essere però 
studiato solo sulla base dei carteggi inquisitoriali, e si presta quindi con difficoltà a un 
confronto analitico. Anche la realtà pisana illustrata dal processo di Calderini e dai pochi altri 
episodi legati ai canonici renani si presta a una comparazione parziale, anche se nel caso del 
religioso ravennate l‟intervento della congregazione romana, che avocò a sé il caso, fu 
determinante. Allo stato attuale della ricerca non sembra possibile chiarire se il Sant‟Uffizio, 
tanto a livello romano quanto nelle sue ramificazioni periferiche, condusse nei confronti 
dell‟ordine una campagna anti-ereticale dotata di un coordinamento centrale. La circolazione 
di notizie sul passato eterodosso di molti canonici fu efficace, anche se non raggiunse, a 
quanto pare, dimensioni tali da preoccupare le autorità della congregazione. Anche i casi di 
magia o quelli più connotati in chiave di miscredenza e irreligiosità non suscitarono una 
risposta globale, volta a estirpare errori e devianze una volta per tutte. Questo fa propendere 
per l‟ipotesi di un graduale esaurimento interno del dissenso più consapevole, anche se la fase 
di passaggio tra Cinque e Seicento attende ancora di essere indagata in modo accurato. La 
stampa dei Discorsi di Calderini, apparsi sullo scorcio del XVI secolo, può essere in tal senso 
letta come evento che chiuse un‟intera stagione, a testimonianza di un lungo e travagliato 




                                               
662Cfr. per un orientamento generale gli atti del convegno Nunc alia tempora, aliis mores. Storici e storia in età 






La presente appendice intende proporre un confronto tra alcuni passi delle Parafrasi 
all‟epistola ai Romani e a quella ai Galati di Buonriccio e i Commentarii editi a Venezia nel 
1542, per i tipi di Aldo Manuzio, e attribuiti al cardinale Marino Grimani.  
È in primo luogo necessaria qualche precisazione sul testo del ‟42. Non è stato finora 
affrontato un confronto analitico tra l‟opera (poi ristampata a Lione da Gryphe nel 1544, 
senza variazioni) e il codice che contiene l‟unico testimone manoscritto oggi noto della prima 
redazione del commento. Il codice, oggi conservato a Londra, nella collezione 
dell‟aristocratico settecentesco Sir John Sloane (Sir John Soane‟s Museum, ms. 143), che lo 
acquisì dalla famiglia Grimani durante un viaggio a Venezia, reca preziose miniature del 
grande artista di origine dalmata, Giulio Clovio
663
. Clovio fu un canonico di San Salvatore, 
anche se è difficile chiarire se il suo rapporto con la congregazione fu o meno stretto, dal 
momento che l‟artista visse alle dipendenze della famiglia Grimani, oltre a essere inserito nel 
circuito del patronage farnesiano. I legami dell‟ordine con la famiglia Grimani, come si è 
visto
664
, furono stretti, se pensiamo che lo zio di Marino Grimani, il cardinale Domenico, 
suddivise il proprio patrimonio librario proprio tra il nipote e i religiosi di Sant‟Antonio di 
Castello. 
Alcuni esemplari della stampa del 1542, accompagnati da una dedica a Paolo III, 
circolarono con un frontespizio che indicava Marino Grimani come autore dell‟opera, mentre 
altri volumi circolarono invece anonimi
665
. Nelle pagine che seguono verrà proposto un 
confronto testuale tra alcuni passi dei Commentarii e le corrispondenti sezioni delle Parafrasi 
di Buonriccio. Le Parafrasi, almeno per quanto concerne l‟epistola ai Romani e quella ai 
Galati, sembrano configurarsi come una cripto-ristampa del testo latino, dal quale però si 
distanziano per altri aspetti. Rinviando ad altra sede un confronto più analitico e dettagliato, il 





                                               
663Cfr. la scheda di M. Collareta in Pietro Bembo e l‟invenzione del Rinascimento, a cura di G. Beltramini, D. 
Gasparotto, A. Tura, Marsilio, Venezia 2013, pp. 373-374.  
664Cfr. supra, cap. 1.  
665La questione è stata esaminata, senza essere peraltro risolta in modo soddisfacente, da McCuaig, Cardinal Marino 
Grimani, cit., p. 141 (dove è segnalata una copia della Biblioteca Alessandrina di Roma, recante sul frontespizio il 




(Rom 1)(c. 6r) “Cum beatus Apostolus Romanis 
scribere instituisset, more eorum qui epistolas 
mittere consueverunt, quum absentes 
alloquuntur, nomen suum praeposuit, quod et in 
alii suis epistolis, praeterquam(?) in illa quam ad 
Hebraeos misit, visus est observavisse, qui se 
ideo Paulum appellavit, cum ante conversionem 
Saulus apud Hebraeos nominaretur, ut qui 
gentium esset praeceptor a Deo institutus 






















(c. 10v) “Quia supra Deum testem invocaverat, 
(c. 1r) “Io Paolo, il qual mentre era dedicato al 
servitio della gente mia e perseguitava la Chiesa 
di Dio era dimandato Saolo, ma hora 
predicatore e maestro delle genti sono 
dimandato Paolo, huomo degno di ammiratione 
per rispetto della maravigliosa mutatione, la 
quale ha in me cagionato la destra di Dio eterno, 
perciochè di persecutore de' Christiani mi ha 
fatto dottore e maestro, di destruttore e 
dissipatore della Chiesa sua hora difensore e 
propugnatore, e di orgoglioso e superbo hora 
humile e abietto servo di Giesù Christo, al qual 
io servo non con timor servile ma con amor 
filiale, al qual io servo non con speranza di 
premio temporale ma eterno, al quale io 
offeriscco, dono e sacrifico ogni mia virtù 
interna e esterna, perciochè egli mi ha chiamato 
dalle tenebre della ignoranza alla luce della 
verità, dai lacci della morte alla libertà della 
vita, e dal precipitio della infidelità alla sicurtà 
della fede, e mi ha detto Apostolo e predicatore 
delle genti, acciochè loro io predicassi 
l'Evangelio di Dio eterno, il qual è legge di 
libertà e di gratia, il qual Evangelio l'istesso 
sommo Iddio già molti secoli per sua gratuita 
bontà, senza che precedessero i meriti nostri, 
havea promesso a tutte le genti per la bocca non 
di sibille, non di profani poeti, ma de' suoi 
santissimi profeti” 
 
(c. 2r) “Et certo che Dio padre, la scientia del 
quale non può esser ingannata, il qual conosce i 
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cui serviebat in enunciatione Filii eius, nunc 
causam adducit, quare cum in testem 
appellaverit, veluti diceret, Deum testem invoco 
rerum occultissimarum scrutatorem, quod 
nulla intermissione mentionem de vobis facio 
semper in orationibus meis Deum obsecrans, si 
aliqui modo et occasione mihi concessa iam 
aliquando, idest post tam longum tempus et post 
meum tam diuturnum desiderium, ad vos 
possim pervenire, modo sit iter prosperum et 
nulla adversitate atque perturbatione impediar 
per Dei voluntatem” 
 
 
(c. 11v) “Ideo dixit Graecis et Barbaris, 
sapientibus et insipientibus se debitorem esse, 
ut omniumm gentium ac populorum se in officio 
praedicationis ministrum a Deo datum esse 
ostenderet” 
 
(14r-15r) “Unde autem illud quod naturaliter de 
Deo sciri potest in mentes hominum defluxerit, 
ostendit dicens, quod talem cognitionem qua de 
Deo multa naturaliter sciri possunt, homines 
habuerunt a Deo quoniam ipsemet illis omnia 
haec communicavit, quia non modo quoddam 
lumen ab initio super nos infundit, quo bona 
cognosceremus et ad Dei veritatem 
perveniremus, sed prima etiam principia 
omnium artium atque doctrinarum nobis 
naturaliter inservit, per quas etiam cognitionem 
sui ipsius facilius consequeremur... Idolatrae 
igitur neglecto Deo evanuerunt in cogitationibus 
secreti de' cuori e considera la verità, al qual io 
servo con tutto l'affetto della mente mia nella 
predicatione del suo unigenito figliuolo, per la 
incarnatione, morte e resurretione del quale io 
annuntio esser stata data la salute al mondo, 
questo Dio mi è testimonio che tutte le volte 
che io'l prego e supplico per me, lo istesso 
faccio per voi, né di voi mi scordo nelle mie 
humili orationi, anzi continuamente in quelle vi 
commemoro, pregando la sua somma bontà che 
dopo tanti lunghi desiderii almeno una sol 
volta mi conceda prospero viaggio per venire a 
voi nella volontà sua” 
 
(c. 2v) “Perciochè il grande Iddio di tutti mi ha 
fatto e constituito debitore, e di Greci e di 




(3r) “[i Gentili] né possono escusarsi di non 
conoscere questa verità, perciochè tutto quello 
che si può sapere e conoscere di Dio col mezzo 
dell'intelletto nostro naturale è loro manifesto, 
perciochè molte cose sono, le quali non possono 
essere conosciute con mezzo naturale, come il 
misterio della incarnatione e passione di Christo, 
il qual misterio fu sempre nascosto ai sapienti di 
questo mondo, ma quello che naturalmente si 
può sapere di Dio, cioè che egli sia Dio, hanno 
conosciuto e tanto più che esso Iddio ha questo 
col mezzo delle sue creature dimostrato e 
rivelato... perché le menti nostre accecate dalle 
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suis... Propterea a Propheta dictum est [Salmo 
93], Dominus scit cogitationes hominum, quia 
vanae sunt et quia recesserunt a luce veritatis 
non referendo gloriam et gratiam Deo, sed potius 
in cogitationibus suis inanibus spem ponentes, 
propterea insipiens cor eorum obscuratum est... 
Vera sapientia non modo est Deum cognoscere, 
sed illi gloriam et gratiam referre, et ideo cum 
solum Deum cognovissent et illum neque ut 
Deum coluissent neque eidem gratiam 
retulissent, stulti facti sunt, hoc est amentes, ut 








(15v) “Tam nefarium est scelus idolatriae ut 
propter illud Deus voluerit eos qui idolatrae 
extiterunt tradere, hoc est in potestatem dare 
desiderii atque cupiditatibus cordis eorum. 
Appellat autem hic cor partem illam animae qua 
nimio affectu ferimur in rem desideratam. Voluit 
igitur Deus ut idolatrae illi qui praetulerunt 
animalia immunda suo creatori subigerentur 
potestati affectuum immundissimorum et hoc 
quidem iustissima compensatione factum est, ut 
mens eorum qui anteposuerunt foeda et 
immunda animalia Deo immundarum quoque 
cupiditatum subiiceretur potestati... Si enim 
propter idolatriam dati sunt in potestatem 
tenebre de peccati non possono conoscere Dio 
nella sua essenza, ma ponendosi egli dinanzi 
agli occhi le sue creature, si fa conoscere come 
sia sapientissimo, giustissimo e somma 
perfettione il creatore... [gli uomini] non però 
come vero Dio e fonte d'ogni bene l'hanno 
voluto glorificare, riverire, amare e esserli grati 
dei ricevuti benefici, e havendo loro applicato 
gl'intelletti suoi non solamente agli instituti di 
utilissime arti e alla scientia delle discipline 
liberali, ma anco alla inquisitione del sommo 
bene, non si volsero servire di questa cognitione 
a laude e gloria del suo creatore come doveano, 
anzi gloriandosi in se stessi, come havessero 
col proprio studio e diligenza acquistata tal 
cognitione divennero così stolti e pazzi, che non 
credeano essere altro Dio che essi medesimi in 
questo universo” 
 
(3v) “Assimigliando Dio glorioso all'imagine di 
huomo e adorando e offerendo sacrificii e voti 
ad essa imagine in luoco di Dio, al quale ogni 
honor e gloria dare doveano, né a loro è bastato 
mutare e convertire solamente la gloria di Dio in 
similitudine di huomo e adorare l'huomo in loco 
di Dio, che hanno anco adorato uccelli, animali 
quadrupedi, serpenti e altre imagini e simulacri 
insensibili... per qual abhominabile e essecrabile 
peccato de idolatria il giusto Iddio gli ha privati 
di lume, de intelletto e di cognitione, e postoli la 
briglia sul collo ha permesso che abraccino e 
commettino tutte quelle malvagità che possono 
carnalmente desiderare i loro cuori e che 
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suarum obscoenarum cupiditatum ut 
sordidissimis labibus infecerint corpora sua in 
semetipsis, hoc est ipsimet sua corpora 
subiecerint foedissimis atque immundissimis 




(15v-16r) “His quidem iustissimis suppliciis 
idolatrae affecti fuerunt, quia commutaverunt 
veritatem Dei in mendacium, cum verum Dei 
nomen lapidibus, imaginibus et simulacris 
attribuerint. Quod enim maius mendacium fingi 
potest, quam de divina veritate suum honorem 
derogare, creaturae attribuendo quod creatori 
convenire videmus?” 
 
(Rom. 2) (19r) “Omnis homo, sive Iudaeus sit 
sive Gentilis, factus est inexcusabilis, si alteruter 
alterum de hisce criminibus velit  reprehendere 
et iudicare, de quibus ipse damnandus esset... 
Iudaeus enim Gentilem de idolatria et infidelitate 
reprehendebat et damnabat, quia idola coluisset 
mosaicamque legem non suscepisset 
mandatisque Dei non obtemperasset, contra 
autem Gentilis Iudaeum accusabat et dicebat 
eum non immunem fuisse ab idolatria 





(20r) “Benignitas et patientia et longa 
trabochino in qualunque sorte di immonditia e 
sporcitia carnale, di modo che da per loro e in se 
stessi hanno fatto ingiuria e conmaculto i proprii 
corpi e la natura, mescolandosi e sottoponendosi 
a opere vilissime e abhominabili, e la cagione di 
essere caduti in questo tanto eccesso è stata la 
loro estrema ingratitudine e l'empia idolatria” 
 
(3v) “Hanno convertito la verità di Dio in 
mendatio, adorando e offerendo incensi e 
sacrificii più presto alla corruttibile creatura 
che al eterno creatore, il qual solo è degno di 





Romani 2. (4rv) “Laonde tu huomo, di qual 
conditione e grado essere si vogli, è giudeo il 
qual giudichi e condanni il gentile per la 
prevaricatione della legge naturale, è gentile il 
qual sprezzi l'hebreo per la contaminatione della 
legge scritta, sappi che tu anchora sei 
inescusabile, indegno della gratia divina e degno 
di dannatione perciochè con quel giudicio co'l 
quale giudichi e condanni il prossimo tuo degno 
di dannatione, con lo istesso giudicio te stesso 
condanni, perché tu commetti e operi quelle 
istesse malvagita di che conosci essere 
dannabile negli altri” 
 
 
(4v) “Tu perché sei pertinace e ostinato nella 
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misericordia Dei ad poenitentiam te revocabant, 
cum ipse tibi statim postquam peccavisses 
poenas meritas non irrogaret, tu vero cuius cor 
diuturnitate malorum operum induruit et 
factum est impoenitens, ita quod de illis dolere 
nolis neque ad poenitentiam flecti neque 
recordatione poenae emolliri, tu (inquam) ex hac 
dura et inflexibili voluntate tua... auges et 
accumulas tibi iram, idest Dei indignationem, 
in die irae, id est in eo die quo Deus 




(20v) “Dixit iudicium Dei esse iustum, vere 
quidem iudicium Dei iustum est, quia iuste 
iudicabit Deus, solam operum et non 
personarum habiturus rationem et unicuique aut 
poenas aut supplicia aut praemium aut 
mercedem redditurus secundum opera,  non 
secundum dignitates aut status hominum, aeque 
enim bona opera Gentilis et Iudaei praemio 
cumulabit, et aeque Iudaeis et Gentilis mala 
opera iusto supplicio condemnabit” 
 
(23v) “Quod haec omnia opera per lumen 
intellectus scripsit in cordibus eorum et quod 
haec omnia opera legis fuerint a natura scripta in 
cordibus gentilium apparet ex eo maxime, quod 
conscientia eorum operum quae ipsi fecerunt 
reddet illis testimonium an bona, an mala 
fuerint” 
 
tua malitia e hai il cuore più che durissima 
pietra obdurato nei peccati, moltiplichi 
occultamente sopra di te l'ira di Dio, cumulando 
e agiungendo peccato a peccato, scelerità a 
scelerità, nel tempo che ti è stato concesso per 
fare penitenza, perché il giusto Iddio vedendo 
che convertiamo in aumento di colpa i rimedii 
che egli ci ha dato per scancellare i nostri 
peccati, converte anco egli in rigore e in severità 
la misericordia che prima ci havea donato, e 
questo specialmente farà nel giorno del giudicio, 
nel quale si dimostrerà sdegnato e adirato contra 
tutti li reprobi” 
 
(5r) “Perciochè il giusto Iddio non è accettator 
di persone, né giudica secondo la conditione de 
l'huomo, ma secondo i meriti, egli non considera 
che l'huomo sia giudeo over gentile, né fa 
differentia da natione a natione, ma sì bene da 






(5v) “Perché i gentili avenga che non habbiano 
la legge mosaica nientedimeno saranno salvi, 
perché pervasi dalla sola ragione naturale, la 
quale è loro in luoco di legge, osservano le cose 
che comanda la legge, dimostrando con 
manifestissimi segni e argomenti haver la legge 
scolpita e impressa nei loro cuori, rendendo loro 








(Rom. 3) (27rv) “Sicut igitur non destitit propter 
eorum incredulitatem polliceri illis 
benedictionem omnium gentium, ita etiam 
propter eorum diffidentiam non destitit illis 
servare suas promissiones. Sicut autem Deus 
verax est, sic contra omnis homo mendax. [...] 
Hoc autem contingit propter hoc quod habet 
homo naturam mutabilem saepissimeque 
ruentem ad malum. [...] Et haec promissio quia 
super se absolute suamque misericordiam, quae 
immutabilis est, facta erat, mutari non poterat et 
ideo incredulitas Iudaeorum non poterat 









(Rom. 4) (34v-35r) “Postquam ostenderat 
Apostolus quod nec lex nec opera carnis possent 
hominem iustificare quia solus Deus est qui per 
gratiam in fide Christi nos iustificat, dicit nunc, 
Si igitur ita est ut tu asseris, quid dicemus de 
patre nostro Abraham? Quid enim invenit ille 
apud Deum secundum carnem, idest ex 
dico non solamente delle opere, ma anche 
delle buone over ree cogitationi, le quali tra 
loro stesse si diffenderanno over accuseranno 
nel conspetto del giudice eterno” 
 
(Romani 3) (6v) “Se bene molti di loro [scil. 
giudei] non hanno voluto credere a queste 
scritture e hanno gettato dopo le spalle la parola 
divina, questa loro incredulità non è stata di 
tanto valore che habbia potuto evacuare e 
annihilare le promissioni di Dio né fare che 
Iddio non mantenesse quanto egli havea 
promesso agli eletti suoi e specialmente quella 
dolce e benigna promissione, la qual fece al 
padre nostro Abramo, del felice nascimento di 
Christo e della moltitudine di figliuoli spirituali. 
Perché sì come l'huomo composto di natura 
corrotta, per lo cadimento de' primi parenti è 
infetta dal veleno del peccato, è mendace e 
bugiardo in parole e in opere, così Iddio, il qual 
per natura è immutabile, è veracissimo in tutte le 
sue promissioni e osserva fidelissimamente 
quanto egli promette. [...] E così superii con la 
tua misericordia la malvagità de' tuoi mendaci 
riprensori” 
 
(Rom. 4) (9r) “Se adunque l'huomo è 
giustificato per viva fede senza opere della 
legge e non vi è chi possi essere giustificato 
senza questa fede, potremo noi forse dire che 
quel gran padre nostro Abramo per la carnale 
osservanza della legge, per la sua circuncisione 
fusse giustificato da Dio? Non certamente, 
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circuncisione atque aliis operibus carnis, quae 
illum tanta religione ac cultu legimus 
observavisse [...] Respondet nunc praedictae 
interrogationi quam fecit, scilicet quid invenerit 
Abraham pater noster secundum opera carnis et 
probat quod nihil invenerit apud Deum ut 
propter hoc iustificaretur, dicens, Si Abraham 
per opera carnis quae ipse fecit iustificatus esset, 
non haberet gloriam apud Deum sed tantum 
apud homines [...] Cum declaraverit quod 
Abraham nullam consecutus sit iustificationem 
coram Deo ex operibus carnis, nunc demonstrat 
per quam causam fuerit iustificatus et dicit quod 
causa suae iustificationis fuit fides et non fuerunt 
opera carnis” 
 
(Rom. 5) (41v-42r) “Cum gloriaremur per spem 
ex fide ortam in gloria filiorum Dei, per eandem 
quoque sspe ab eadem fide productam gloriamur 
et laetamur in tribulationibus huius gratia 
susceptis. Magnum enim argumentum fidei 
nostrae est in tribulationibus non modo non 
doleree, non animo deiici, sed magis gloriari et 
exultare. Dum enim praesentes calamitates 
patienter toleramus, per fidem credimus 
maiorem felicitatem nos aliquando consecuturos 
[...] Ex ipsa quoque patientia probamur, quoniam 
qui patienti ac forti animo tribulationes huius 
mundi sustinet, in fide probatus est. Cum autem 
fidelis in tribulationibus ac tolerantia ipsarum 
probatus fuerit, in eo certa quaedam nascitur 
spes consequendae felicitatis [...] Quae spes quia 
non est vana, non incerta, non fallax propter hoc 
perché se si vorrà ciò affirmare ne seguirà tal 
inconveniente, che egli per l'opere sue habbi 
gloria in se stesso e che habbi occasione di 
gloriarsi dell'opere sue e non di Dio, cosa invero 
falsissima [...] Quello che prima per vera e 
incorrotta fede fu giustificato alla presenza di 
Dio, dapoi per la eccellenza dell'opere sue fu 









(Rom. 5) (11rv) “Et non solamente ci 
rallegriamo in questa speranza, ma anco essendo 
circondati da mille pericoli, mille disagi e mille 
calamitadi è tanto lontano che ci perdiamo 
d'animo, che ci conturbiamo e isgomentiamo, 
che più presto viviamo in immensa letitia, 
sapendo questo del certo, che le tribulationi 
sonola porta del paradiso, perché ci fanno 
acquistare la virtù della patientia, non potendo 
l'huomo essere del tutto patiente che nelle cose 
avverse e contrarie, e la patienza ci fa poi 
acquistare la constanza e la perfettione, perché 
quello veramente è detto essere perfetto, la 
patienza del quale non può essere superata, e da 
questa nostra aprovata virtù e constanza nel 
tollerare le cose aavverse nasce in noi una sicura 
e ferma speranza, perché l'huomo quando si è 
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non confundit, non pudefacit et non decipit [...] 
Quia illa maxima Dei charitas, qua Filium suum 
mori pro pro peccatis nostris voluit, disseminata 









(Rom. 6) (48v) “Si itaque verum est illud quod 
modo Apostolus dixit, ut abundante peccato 
superabundaverit gratia Christi, propter hoc 
potuisset aliquis dicere permanendum nobis esse 
in peccatis, ut magis atque magis gratia Christi 
in nobis abundaret, cui homini hoc modo 
loquenti respondendo Apostolus dicit, Absit ut 
maneamus in peccato ut gratia Dei 
superabundet. Quomodo enim perseverabimus 
viventes in peccato cum mortui sumus peccato?” 







(49r) “Ideo nos omnes qui baptizati sumus in 
Christo Iesu in virtute mortis suae et baptizati et 
mortui sumus peccato, quia simul cum illo per 
baptismum sepulti sumus in mortem peccatorum 
dimostrato insuperabile e invincibile nelle 
persecutioni, all'hora incomincia ad havere 
ferma certezza della futura gloria [...] Essendo 
quella speranza in noi che nasce da una 
isperimentata tolleranza nelle tribulationi, come 
quella che non può rimanere confusa, essendo 
posta in Dio, il quale non può ingannare, anzi 
per farci più sicuri di questo ci ha dato per 
pegno e per caparra l'amor suo e la sua 
soverchia charità, iscolpita e impressa nelli cori 
nostri dallo spirito santo, mandatoci dal cielo” 
 
(Rom. 6) (13rv) “Et perché habbiamo detto di 
sopra che dove è stata magior abondanza di 
colpe e di sceleragini, ivi è ancora soprabondata 
la gratia divina, mi potrebbe qui dire il carnale, 
dunque dobbiamo noi perseverare nelle tenebre 
degli errori, aggiungendo peccato a peccato, 
acciochè venghi sopra di noi maggiore 
abbondanza di gratia? A questa frivola 
oggettione rispondo che a modo alcuno non 
dobbiamo perseverare negli peccati, perché 
essendo già noi stati assoluti da peccati e 
havendo fatto solenne voto nel battesimo di 
insiememente morire al mondo, al demonio e al 
peccato, perché vorremo noi perseverando nella 
mala vita permettere che esso peccato di nuovo 
operi e viva in noi?” (segue passo sul battesimo) 
 
(13v) “E non solamente il battesimo nostro 
rafigura e rapresenta la morte di Christo, ma 
ancora la sua sepoltura, acciochè sì come egli fu 
veramente e intieramente sepolto col proprio 
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nostrorum, sicut enim ille sub terra sepultus fuit, 
ita nos per baptismum sub acquis sepelimur. 
Sepultura autem non nisi mortuis convenit, igitur 
nos qui sub acquis per baptismum sepelimur in 
mortem peccatorum nostrorum mortui sumus 
peccato” 
 
(52r) “Si itaque liberati estis a peccato quia 
obedistis doctrinae Christi ... neque putetis me 
velle vobis tradere praecepta gravia, atque vires 
vestrae humanitatis et imbecillitatis excedentia, 
sed magis levia et humana et vestrae 
imbecillitati ac infirmitati convenientia” 
 
(Rom. 9) (75v) “Quare non omnes qui ex 
Abraham et Israele geniti sunt secundum carnem 
eorum filii proprie sunt appellandi, sed ii tantum 
qui eorum fidem atque opera fuerint imitati, filii 
eorum verius ac magis proprie existere 
censebuntur. Non utique omnes qui sunt ex 
Israele sunt filii ipsius et haeredes Dei, neque 
etiam omnes qui ex Abraham geniti existunt 
censendi sunt filii Abrahae, sed ii tantum qui ex 
Isaac ab Abraham provenerunt ... Ismael namque 
Agar ancillae filius nec non Cethurae filii post 
obitum Sarae generati in semen Abrahae non 
sunt aestimati, quia non fuerunt generati virtute 
promissionis divinae et spiritu Dei vivificante 
virtutem parentum, idest emortuam vim ad 
generationem, sed fuerunt generati virtute carnis 
naturaliter et ideo haeredes ipsius non extiterunt” 
 
(77r) “Etiam Rebecca ex uno patre nostro Isaac, 
corpo, così le nostre sceleragini e la nostra 






(15r) “Et perché fin'hora vi ho detto che non 
dobbiate in modo alcuno peccare, hora  mo' 
voglio accomodarme alla vostra humana 
fragilità e comandarvi cose che non eccedino 
però le forze della fragilità vostra, ma che siano 
tali che facilmente le possiate osservare” 
 
(Rom. 9) (23v) “Né che tutti quelli che vengono 
dall'origine d'Abramo secondo la carne siano 
tutti legittimi figliuoli di promissione, perché 
molti furono da lui carnalmente generati e 
procreati, come i figliuoli di Cethura e d'Ismael 
nato di Agar serva, che non sono in questo beato 
numero, né sono figliuoli di Dio secondo lo 
spirito, ma quelli solamente sono figliuoli di 
promissione che furono propagati dalla stirpe di 
Isacco, cioè quelli sono veri e legittimi figliuoli 
di Dio i quali per gratuito dono sono stati 







(23v-24r) “Ma ancora la veneranda Rebecca 
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dum sese illi coniunxisset, duos filios concepit 
quos cum in utero suo pugnantes sensisset 
antequam in luce ederentur, antequam quiquam 
aut boni aut mali peregissent, audivit a Domino 
quod maior serviturus esset minori. Hoc etiam 
dominus Malachiae significaverat cum eidem 









moglie d'Isacco hebbe divinamente una simil 
promissione quando havendo nel ventre dui 
figliuoli gemelli d'uno solo concubito ... fu detto 
dico ad essa madre Rebecca dal divino oracolo 
che Esaù maggiore e primogenito servirebbe e 
sarebbe soggetto a Iacobo minore e 
secondogenito, sì come si legge nella sacra 
Genesi e sì come Malachia molto tempo dopoi 
dichiarò l'antico consiglio di Dio dicendo: Io ho 








(Gal. 1) (134r) “Miror quidem plurimum quod 
tam cito et tam brevi temporis spatio ex quo 
vobis Evangelium Christi praedicavi, tanquam 
leves atque inconstantes permiseritis vos 
transferri et deduci ab eo, scilicet Deo patre, qui 
praedicatione mea vos vocavit in gratiam et 
benevolentiam illam vobis communicatam per 
Christum, in aliud Evangelium, id est in aliam 
enunciationem sive doctrinam quam vobis 
pseudo Apostoli praedicant. Hoc autem quod isti 
faciunt predicantes caeremonialia necessaria 
esse cum fide Christi non est, id est non proficit 
aliud profecto nisi quod vos conturbat et 
convertit Evangelium Christi ... Nihil ergo aliud 
(Galati 1) (71r) “Io non posso se non 
grandemente maravigliarmi che voi, che prima 
eravate così bene instrutti e informati così della 
fede come delle buone opere, vi habbiate poi in 
così breve spacio di tempo e tanto incautamente 
e temerariamente allontanati dalla nuova libertà 
e che siate di nuovo ritornati nell'antica servitù, 
scostandovi dalla verità e accostandovi alle 
ombre, abbandonando il benigno e 
misericordioso padre vostro Dio, il quale vi 
invita alla remissione de' peccati e alla 
riconciliatione e alla gratia che si ritrova nel 
sangue del suo figliuolo, per sottoporvi 
all'ubidienza di una falsa inventione e ad una 
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faciunt isti suis falsis praedicationibus nisi quod 
quaerunt puram ac perspicuam fidei vestrae 
integritatem turbulentis suis legalium 
observationibus perturbare et Evangelium 
Christi, quod in puro spiritu constat, ad carnales 
caeremonias convertere illiusque veritatem 
confundere, dum illi commiscere volunt 








(Gal. 3) (149r) “Cum Moyses legis praecepta 
populo pronunciavisset multaque nominatim 
crimina maledictionis poena prohibuisset, 
tandem quasi in conclusione dixisset eum, 
Maledictus omnis qui non permanserit in 
omnibus quae scripta sunt in libro legis ... 
Probaverat supra iustificationem non esse ex 
lege, quoniam qui sub lege erant sub maledicto 
erant, quia non poterant omnia mandata legis 
servare, nunc autem probat quod nullo modo 
iustificatio esse potest ex ipsa lege, etiam si quis 
servaret omnia legis praecepta ... quod probat 






nuova dottrina da falsi profeti predicata, i qualli 
affermano che insieme con l'evangelio si debba 
osservare i riti, le cerimonie e sacrifici della 
legge. Onde questo falso dogma e questa 
pestifera e diabolica dottrina ... non è veramente 
evangelio ... la onde quelli che predicano fra voi 
questa nuova dottrina sono predicatori di 
Antichristo, che cercano fare nera e torbida la 
mente vostra, la quale hora è limpida e chiara, e 
cercano rendere fetido e putrido il senso della 
fede vostra, meschiandovi molte falsità e 
convertendo l'evangelio di Christo in carnali 
osservanze, la verità in ombra e la libertà in 
servitù” 
 
(Gal. 3) (75v-76r) “Il grande legislatore Mosè 
grida e minaccia nel Deuteronomio dicendo, 
Maledetto serà da Dio ogni huomo che non 
osserverà tutti questi comandamenti che sono 
scritti in questo libro; ma non vi è huomo alcuno 
che li possi osservare senza la fede e senza la 
gratia di Dio, dunque non solamente la legge 
non ci può salvare ma più presto pigliando 
occassione dalla nostra empia concupiscenza 
opera in noi la morte e la dannatione; che le 
opere poi e le osservanze della legge non 
possino farci giusti, grati, accetti a Dio e degni 
della vita eterna il dimostra il profeta Abacuc 
dove dice che l'anima si riconcilia e riceve da 
Dio il dono della giustificatione non per la 
legge, la quale è ministra dell'ira, ma per la viva 




(150v-151r) “Ex his igitur apparet quod 
promissiones et pactiones Dei quae vim 
testamenti habent (teste scriptura) factae fuerunt 
Abrahae et semini ipsius, qui est Christus, super 
quibus magnam movit difficultatem beatus 
Hieronymus. Dicit enim in sacris literis 
quantum ipse memoria et lectione colligere 
potuit, se nunquam invenisse semina in plurali 
numero sed tantum in singulari ... Dicimus ergo 
quod non absque magna causa locum hunc 
annotavit Apostolus ut scilicet litera dicat, 
semini tuo et non seminibus ... ut in uno Christo 
ostenderet omnes gentes benedicendas esse 
...Confirmavit igitur Deus promissiones suas et 
testamentum hoc suum factum Abrahae per 
semetipsum iurans et propterea lex illa Moysi, 
quae post quadrigentos et triginta annos edita 
fuit, non potuit facere inanem promissionem et 
irritum testamentum Dei ... Lex quae post annos 
quadrigentos et triginta facta est non irritum 
facit ad evacuandam promissionem; quod autem 
post quadrigentos et triginta annos a 
promissionem data fuerit lex, divus Augustinus 
in lib. 16 cap. 24 de civitate Dei ostendit” 
(76rv) “È cosa manifesta che il grande Iddio 
promesse al padre nostro Abraamo e al seme suo 
la celeste heredità (ma è da avertire che Iddio 
non disse ad Abraamo, Darò ai semi tuoi questa 
terra di promissione, ma disse al seme tuo nel 
numero singolare e questo per dimostrare che 
quelli che doveano conseguire la promessa 
beneditione la venivano ad ottenere non per 
virtù e per merito de molti figliuoli di esso 
Abraamo ma per virtù e per merito di uno solo 
figliuolo Giesù Christo, nel quale sono state 
benedette e santificate tutte le genti), havendo 
dunque Iddio benedetto, stabilito e confirmato 
questo testamento e promissione quatrocento e 
trenta anni prima che fosse manifestata la legge, 
come volete che la legge data da tanto tempo 
dapoi possi estinguere e annullare le ricchissime 
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